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 三国時代魏鏡の存在  
 
                              小  山  満 
 
1. はじめに 
 
 本稿では原田大六氏により発掘された邪馬台国時代の伊都国として知られる有田平原遺跡で出
土した 40面の鏡のうち方格規矩四神鏡を主な対象として検討する。 
 原田大六氏は、執筆した報告書で方格規矩四神鏡と遺跡の年代を後漢中期、弥生時代後期の 2世
紀中ごろとしていた1。 
 柳田康雄氏によると、平原遺跡は副葬品からみて弥生終末の 3世紀初頭（後漢）まで下がる可能
性があるという。氏が執筆した報告書では、後漢末から三国時代の鏡との類似性に注目している2。
ただ氏は、主に模倣鏡･復古鏡の可能性を追求していたので、三国時代として検討することはなか
った。 
3世紀とする人は、ほかに奥野正男、森浩一、古田武彦氏がいる。 
奥野正男氏は平原出土の尚方鏡に文字の退化現象が起きていることに注目して、洛陽出土鏡で
は後漢後期までこういった文字の退化現象の鏡が一面も現れていないので、平原鏡はこの時代以
降の 3世紀となると指摘していた3。退化現象については中国の研究者も指摘していた4。 
森浩一氏は出土した 40 面の鏡の中に 4 面ある超大型鏡とされる直径 46.5 センチメートルの鏡
が、発掘者原田大六氏が伊勢神宮にある八咫鏡と同じと想定したことに対して、これを正当とし、
それらは弥生時代後期におさまるものの、年代は 2 世紀中ごろとした報告書に対してそこから半
世紀ないし 1世紀ほど下がる可能性があるとみていた5。 
 古田武彦氏は、北部九州に出現した四王墓－三雲、須玖、井原、平原の順－のうち、卑弥呼の時
代に相当する遺跡として、矛 5 本と中国製紺地房糸を出土した須玖遺跡をあげて、鏡の様式変化
と埋納棺（甕棺から木棺へ）の違い、および『魏志倭人伝』記載の勾珠五千孔、青大勾玉二枚の貢
献物と、出土品のガラス製勾玉、管玉、連玉、小玉との類似性からみて、平原遺跡が壱与の時代に
最も近い王墓であると想定した6。 
 
2.曹操、曹植の鏡 
                                                 
1 原田大六『平原弥生遺跡－大日霎貴の墓』1991,上巻 p.58,64 
2 柳田康雄「伊都国の繁栄」『西日本文化』1998,p.9.10「平原王墓の性格」『東アジアの古代文化』99,1999, p.  
 5.9.11.12.13「方格規矩鏡の検討」『平原遺跡』前原市文化財調査報告書 70,前原市教育委員会 2000,ｐ.117 
3 奥野正男『邪馬台国の鏡』1982,p.237。また奥野氏は方格規矩鏡のＬ字文が通常の逆の左に折れると指摘し 
ていたｐ.236。後に研究を進めた福永伸哉『三角縁神獣鏡』大阪大学出版会 2005 において重要なヒントに 
 なっている。ｐ.46-68 
4 周世栄『湖南省出土銅鏡図録 1960,概述。王士倫『浙江省出土銅鏡選集』1958 序文 
5 森浩一『日本神話の考古学』1993p.79 
6 古田武彦『邪馬一国の考古学』2010,p.87-88 
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1) 曹操鏡 
   
図 1曹操鏡 
  曹操鏡とされる方格規矩四神鏡 (図 1) は、梅原末治氏により「所謂王莽鏡に就いての疑問」
の中で紹介された7。鏡銘は次の通りである。 
 「作佳鏡哉真大好 上有山人不知老 渇飲灃泉飢食棗 浮游天下敖亖海 壽如王石為國保 子
萬歳 王今在魏」8 
この鏡銘末尾の「王今在魏」について、『三国志』魏書 1太祖建安 18年と 19年条にある魏公と、
21年条にある魏王をあげて9、彼が「後漢の献帝から魏王に封ぜられて、勢力が全く漢室を圧した
際の事柄を現したもの」「従って（鏡は）彼の魏王となった建安 21（216）年以降その崩じた同 25
（220）年に至る 4年間のもの」と述べている。 
今日までもこの鏡は見出されていないので、信憑性に欠けるきらいがあることから、これまであ
                                                 
7 梅原末治『鑑鏡の研究』大岡山書店 1925,p.1-35 
8『西清続鑑』上海商務印書館 1911 甲 19,p.29 早稲田大学図書館所蔵 
9 陳寿『三国志』魏書,中華書局 1982 版 p.47,53 
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まり論じられていない。が、一応岡村秀典氏はこの鏡について王莽代または後漢初期の作品と想定
している10。ともかく、同種の鏡を見出すことはできる。 
一つは和気満堂所蔵の方格規矩四神鏡で、径 18.8㎝。子を上中央にして右肩から「作佳竟哉真
大好 上有山人不知老 渇飲王泉飢食棗 浮游天下敖亖海 壽敝今石為家保」とある。図 211 
   
図 2 方格規矩四神鏡 18.8㎝ 
  また王綱懐氏の『漢鏡銘文圖集』下№330、336の二鏡（図 3、4）はともに作佳鏡哉で始ま
り、前者では「作佳竟哉真大好 上有山人不知老 明如日月昭亖海 壽敝金石為國葆」とある。
画像の配置に類似性があり、後者では「作佳鏡哉真大好 君宜官秩長相保 上有仙人不知老、渇
飲澧泉飢食棗、浮游天下敖四海 壽敝金石為國葆」とある。曹操鏡では金が王（玉）、葆が保に
なるなどの違いがあるが葆字は双方にある12 
                                                 
10 岡村秀典「後漢鏡の編年」『国立歴史民俗博物館研究報告』55,1993 方格規矩四神鏡の項  
11『古鏡－その神秘の力－』川崎市市民ミュージアム,2015,p.34,図Ⅱ-62 
12 王綱懐『漢鏡銘文圖集』下,上海中西書局 2016,図№330,336 
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 図 3 王綱懐『漢鏡銘文圖集』下№330、16.3㎝                図 4 同№336、23.0㎝ 
 
富岡謙蔵氏の『古鏡の研究』には、保字について「黄本驥『避諱録』に依れば保は順帝の諱なり。
故に後漢の一代は此の字を忌みて用いず、治の字を代へ用ゆ」と述べ、その結果保字を用いるのは
順帝より前かあるいは後漢より後であろうとしている13。『史諱挙例』には保字に代えて守の字を
示している14。したがって避諱のため治や守のほかに葆の字も代字とすれば、この二鏡は葆字を用
いているので、順帝（劉保,126-144在位）以降の後漢時代後半に製作された鏡ということになる。 
 
2）曹植鏡 
曹植鏡とされる方格規矩四神鏡[東阿鏡] (図 5) は、同じく梅原氏により同論文の中で紹介され
ている15。氏は『金石索』16で記す鏡の縁に東阿宮と鑿で刻入している状況と、この鏡が東阿王すな
わち魏曹植の墓が東阿県魚山の麓にあることから、二代文帝（曹丕）の弟曹植が東阿王に封ぜられ
た太和 3（229）年から、彼が死去する同 6（232）年の間の鏡であろうとした17。左上虎から始まる
銘文はつぎの通りである。 
「昭是明鏡人快意 左龍右虎四時宜(置) 常保二親楽毋(無)事 長宜子孫家大富 與君相保常
相思」/東阿宮□/18 
 
                                                 
13 富岡謙蔵『古鏡の研究』臨川書店 1974,ｐ.219 
14 陳新会『史諱挙例』台湾文史哲出版社 1987,p.132 
15『鑑鏡の研究』上掲注 7,ｐ.12-14,  
16 憑雲鵬『金石索』上海 1907,上ｐ.859 金索六,魏東阿鏡 
17『三国志』魏書,上掲注 9,p.569,576 
18 徐乃昌蔵『中国古鏡拓影』末永雅雄・杉本憲司編,木耳社,1983,№83 
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図 5 曹植鏡 18.8㎝ 
この曹植鏡に近似する鏡として王綱懐№315 がある（図 6）19。子を中央上にして見ると四神の
青龍がともに辰巳（下右）から始まり右へ東南西北とめぐる。違いは左上白虎の前後の獣で馬→仙
人、一角獣→朱鳥に変わる程度。銘文は左上白虎の位置から右へまわる。「朱氏明鏡快人意、上有
龍虎四時宜、常保二親宜酒食、君宜官秩家大富、楽未央宜牛羊」とある。 
                                                 
19 王綱懐『漢鏡銘文圖集』,上掲注 12,№315 
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図 6 王綱懐 №315  17.1cm 
 図像よりも銘文において類似する鏡は同じく王綱懐№331にある（図 7）20。周銘に「昭是明鏡
誠快意、上有龍虎四時宜、長保二親楽毋事、子孫煩息家富熾、予天無極受大福、兮」とある。銘文
が左上白虎の位置から昭是明鏡で始まる同一性がある。したがって曹植鏡において画像、銘文とも
に近似性の高い鏡を見出すことが出来るので、魏曹植鏡の存在を疑う必要はないと思われる。 
またこの曹植鏡に記す保字は 2 つあるが葆ではない。後漢時代を過ぎたため避諱による葆は用い
ていないとみるべきであろう。またともに曹植鏡であるが徐乃昌氏が『中国古鏡拓影』83 で示し
た拓本（図 5）と、『金石索』所載の図（図 8,9）では21、子を中央上にしてみると、いずれも虎の
位置（上左,右上）から銘文が始まり、青龍が下右、左下から始まっている。これは図像の内容は
変わらないが十二支の位置が 90°ズレているためである。方格規矩四神鏡が方位と時間を示すと
いう原則からみると、これらは逸脱あるいは退化の傾向を示していると思われる。梅原氏が紹介し
掲載した『金石索』の図（図 8）と同再販本の図（図 9）とでは、違いとして新たに図を描き起し
た様子が見える22。違いの原因は不明であるが、鏡の複製を作成した時に誤ったか描き起こし時に
誤ったかのいずれかであろう。 
                                                 
20 王綱懐『漢鏡銘文圖集』,同上,№331 
21『金石索』所載の図,上掲注 16, 
22『金石索』,「金索」鏡鑑,上掲注 16 
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図 7 王綱懐 №331 21.4cm 
方格規矩四神鏡についての考察は、渡部武の『画像が語る中国の古代』にある23。氏は「盤上の
小宇宙と六博ゲーム」で先学の研究を紹介し、とくに中国歴史博物館所蔵の方格規矩四神鏡に「刻
具博局」とあることで、当該鏡を博局鏡と名付けるべきだと論じた周錚氏の論文を紹介し24、その
上で方格規矩文が宇宙の表徴として、占い盤や日時計に由来するとみる見方を妥当な解釈だとし
ている。すなわち中央の正方形が大地で十二支を入れて時を表し、それを取り囲む円形が天で、間
に四神を描いて四方を示し、四方にある TLV は天を支える用具であるという林巳奈夫氏の説を紹
介し25、鏡に刻んだその小宇宙を自己に取り込み神秘的な力が得られるとしたという。その後方格
規矩の文様は双六に似たゲームを通して生活の中に溶け込む様子が伺え、図像の逸脱化の傾向が
ここに由来することがわかる。 
  図像のズレについて、奥野正男氏が上記洛陽出土鏡では後漢後期まで文字の退化現象の鏡が一
面も現れていないので、平原出土の尚方鏡の文字の退化現象は、この時代以降の 3世紀になると
                                                 
23 渡部武『画像が語る中国の古代』平凡社 1991 第 9 章ｐ.236。 
24 周錚「規矩鏡応改称博局鏡」『考古』1987-12 
25 林巳奈夫『漢代の神々』臨川書店 1989 第 2 章「漢鏡の図柄二、三について」 
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        図 8 曹植鏡 梅原著 18.8㎝           図 9 曹植鏡『金石索』 18.8cm  
指摘した点が想い起こされる26。つまり思想的意識の薄れと慣例化による退化現象が図像の配置の
ズレにもつながっているということであろう。 
また、柳田康雄氏が報告書で指摘した、方格規矩四神鏡の銘文は、通常子を上、中央として上ま
たは右上から始まると言い、平原出土の 8 面の鏡は下あるいは左側から始まるので、これらが後
漢末か三国時代の鏡であるか、あるいは模倣鏡、復古鏡に見られる現象であると述べた点もここで
意味を持ってくる27。また平原鏡と同じ銘文が上から始まるタイプの鏡の中に避諱の葆字が見える
ので、平原鏡の時期も上記後漢順帝以降という推測が可能である28。 
ともかく、方格規矩四神鏡は前漢末、そして王莽から後漢期に広がり、曹操、曹植の時にも用い
られている29。したがって、方格規矩四神鏡が三国魏においてもなお存在することがこれで確認で
きた。また曹操が後漢の王朝を受け継ぎ、最後まで帝位に就かなかったという慎重な彼の保守的態
度も、この長期にわたる方格規矩四神鏡の継続していることに関連するのではないかとも思
われる30。 
 
3. 五行思想から 
 
五行思想の研究は古く顧頡剛の『古史辦』に見出すことができ、この陰陽五行説は戦国時代の鄒
衍により唱えられ、秦の始皇帝が社会制度に採用して定着していくという31。前漢では劉向父子が
                                                 
26 奥野正男『邪馬台国の鏡』ｐ.237,上掲注 2。岡村秀典氏は四神を中心とした宇宙観の変容であるとして単な
る退化現象とみることを疑問視している。上掲注 9ｐ.48 
27 上掲注 2『平原遺跡』前原市教育委員会ｐ.117。本稿の図は子を真上に置いているので図 8 のように文字が 
  逆の場合がある。 
28『和泉市久保惣紀年美術館蔵鏡図録』1985 図版 23，『守屋孝蔵蒐集方格規矩四神鏡図録』京都国立博物館 
  1970,№35,梁上椿『巌窟蔵鏡』同朋舎出版 1989,№266 など。 
29 樋口隆康『古鏡』新潮社 1979,p.140 でも,前漢末から三国に及ぶと述べている。 
30『魏武故事』「十二月己亥の令」。参照；河合康三「曹操」『六朝詩人群像』大修館書店 2001,ｐ.14-19 
31 顧頡剛「五徳終始説下的政治和歴史」『古史辦』5 冊下,景山書社 1935 p.423-430 
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土徳から火徳に変えたと『漢書』郊祀志に記している32。これは相克説と相生説を整備し直したも
のという。ついで新の王莽は前漢の火徳をうけて土徳とし、「火徳銷尽、土徳当代、皇天眷然、去
漢与新」と『漢書』王莽伝に記している33。 
後漢は光武帝紀に「始正火徳、色尚赤、漢始土徳、色尚黄、至此始明火徳…」と記して、前漢後
半と同じ火徳でいくことを明らかにした34。ではつぎの三国魏朝はどうか見てみると、『三国志』魏
書、曹操武帝紀建安元（196）年「至是宗廟社稷制度始立」の注で、帝となる曹操に「天命有去就、
五行不常盛、代火者土也、承漢者魏也…」と臣下王立が述べて魏の土徳を明らかにしている35。 
 曹丕の弟曹植の詩「文帝（曹丕）誄」には文中に「五行定紀」とあり、五行を意識している様
子がみえる。曹海東氏の注釈では「魏承漢位、漢以火徳王天下、魏則以土徳統其世」と説明し
て、魏が五徳の相生説（木火土金水の順）の土徳にあたるとしている36。 
ではつぎに曹操の鏡に「渇飲灃泉飢食棗」と記していることと、下記図表の中の土徳の列に五果
として棗 (ｿｳなつめ) があることに注意して見てみよう。  
二代の文帝曹丕は「詔群臣」で「凡棗莫若安邑御棗也」と述べて、棗に対して天子に関係する御
字をつけて御棗と呼んでいる37。また『文選』巻 1「魏都賦」でも「信都之棗」の説明に「信都属
安平出御棗」とあり、同じく御棗と呼んでいる38。したがって、五果の棗が五行思想に基づく魏朝
の尊ぶ品であったことがわかる。よって、古鏡の銘文に「飢食棗」とあるのは単に神仙思想として
だけでなく、五行思想の相生説で五果を棗にする魏の土徳に合致して使われていた可能性がある
ということである39。また、五経の詩が土徳であることと、曹操父子および建安七子の詩文による
活発な文芸活動がこれに符合することも裏づけとなるであろう。表 1参照40 
しかし上記の通り『漢書』王莽伝に「火徳銷尽、土徳当代」とあり41、土徳は王莽の新代でも該
当しているので、土徳を魏代に絞り、棗とあれば魏というわけにはいかない憾みがある。三木太郎
氏は大著『古鏡銘文集成』の中で王莽の新代が土徳であることに言及して、王莽期の鏡を独自に新
漢鏡と名付け、該当する鏡を多数あげて、これまでの定説を覆す意向にある42。その当否はここで
細説できないが、王莽の統治期間の短いことからみて無理がある。識者は五行思想が後漢以降に盛
んになると言っているので、王莽後の時代を検討する必要がある43。 
                                                 
32 班固『漢書』郊祀志,中華書局 1962,4-p.1270-71 
33『漢書』王莽伝,同上 12-p.4113 
34 范曄『後漢書』光武帝紀中華書局 1965,1-p.27 注 1 
35『三国志』武帝紀,上掲注 9,p.13 注 
36 曹植「文帝誄」『新釈曹子建集』三民書局 2003,p.488 
37 曹丕「詔群臣」『曹丕集』4-18『曹丕集逐字索引』香港中文大学 2000,p.35-37 
38 蕭統『文選』巻 1 左太沖「魏都賦」上海古籍出版社 1986,1-p.290-291 
39 蕭吉『五行大義』古典研究会叢書,1989,漢籍 7,8 
40 参照；中村璋八『五行大義』明徳出版社,1975。同『五行大義校註』汲古書院,1984。『漢辞海』三省堂,2013,p49 
41 上掲注 32『漢書』99 王莽伝,中華書局版 12-p.4113 
42 三木太郎『古鏡銘文集成』新人物往来社 1998,ｐ.61 
43 笠野毅「中国古鏡の内包する規範」『日本民族文化とその周辺』新日本教育図書 1980,  p.605-611。閻淑珍 
 「灸療法における八木の火避忌」『陰陽五行のサイエンス』京都大学人文科学研究所 2011,p.168-69。三崎良 
  章『五胡十六国』東方書店 2012,p.172 
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 表 1 
五行 木 火 土 金 水 
五朝 秦 両漢 新・魏 晋 宋 
五経 楽 書 詩 礼 易 
五方 東 南 中央 西 北 
五時 春 夏 土用 秋 冬 
五獣 青龍 朱雀 麒麟 白虎 玄武 
五色 青 赤 黄 白 黒 
五数 八 七 五 九 六 
五金 錫 銅 金 銀 鉄 
五穀 胡麻 麦 米 黍 大豆 
五果 李 杏 棗 桃 栗 
五畜 犬 羊 牛 鶏 猪 
 
因みに、王莽時代と後漢三国期の方格規矩四神鏡の区別は、図柄上では類似性が高く容易でない
が、銘文に違いがある。たとえば王綱懐№305では、 
「新興辟雍建明堂、然于擧土列侯王、将軍令尹民戸行、諸生萬舎在北方、郊祀星宿並共皇、子孫
復備(具)治中央」44（図 10） 
とあり、これは新興辟雍建明堂が王莽の事績と重なり区別できる。そしてこれまで新と王が入る場
合の飢食棗と記す銘文の鏡はすべて王莽時代とされている。 
後漢では、永平 7（64）年七乳獣帯鏡に飢食棗の文言を記し、次のようにある。（図 11） 
「尚方作竟(鏡)大毋傷、巧工刻之成文章、左龍右虎辟不羊(祥)、朱鳥玄武順陰陽、上有仙人不知
老、渇飲玉泉飢食棗、永平七年九月造真」45 
もう一面、後漢永平 16（73）年の龍虎鏡には、 
「尚方干(作)鏡(真)大巧、上右(有)山(仙)人不知老、渇飲王(玉)泉飢食棗、浮曰(由遊)夫(天)
下兮、永平十六年」46 
とある。こちらは欠筆や変体字が多く、漢代の年号鏡と言えるかどうか疑問であるが、ともかく
これらは飢食棗の文言が後漢の鏡に使われていたことを明らかにしている。ただ両鏡とも方格 
規矩四神鏡でなく獣帯鏡や龍虎鏡であることからみると、「上有仙人不知老、渇飲玉泉飢食棗」
の句を五行思想とともに神仙思想が広まったことで、慣用的に用いたケースとしてみるべきなの
であろう47。 
                                                 
44 王綱懐『漢鏡銘文圖集』上掲注 12,№305 
45 梅原末治『漢三国六朝紀年鏡図説』1943,桑名文星堂,図版 4 
46 王綱懐『漢鏡銘文圖集』上掲注 12 №461 
47 後漢以降慣用句として用いたという指摘は三木氏による。上掲注 42 同頁 
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   図 10王綱懐『漢鏡銘文圖集』№305, 18.1㎝          図 11漢永平 7(64)年 七乳獣帯鏡 18.8cm 
                                       
樋口隆康氏の早期の研究によれば、尚方作鏡…渇飲玉泉飢食棗の文言を入れた銘文はＫ式に分
類されている48。このＫ式は当時調べた鏡面 1,184面のうち 201面が方格規矩四神鏡で、その中で
79 面を占めている。銘文ではＡ式の四字句（長宜子孫、天王日月など）が最も多く 263 面で、Ｋ
式は 145面で、これに次ぐ多さである。 
したがって、尚方作鏡…渇飲玉泉飢食棗の方格規矩四神鏡は、出土している鏡面の中では多数
製作された種類であったことがわかる。またこの銘文の鏡は前漢の朝鮮半島の楽浪遺跡の石巌里
や船橋里からも出土していることが明らかにされている49。よって「上有仙人不知老、渇飲玉泉
飢食棗」と記す鏡は、前漢、新、後漢、魏に亘り長期的に製作されていたことが知られる。した
がって、一般的慣用句としてこの文言が使われていた傾向も一応考慮しなければならない。 
 
4. 平原遺跡の鏡 
 
平原出土の方格規矩四神鏡の銘文は[ ]部を省略している鏡銘を含め、型式は次の通りである。
「尚方作（佳）鏡真大巧(好)、上有仙(山)人不知老、渇飲玉(王)泉飢食棗、浮游天下敖四(亖)海、 
[徘徊神(名)山採(采)芝草、]壽如金(今)石為(之)国寶(保)、[避去不祥宜古(賈)市、相保）]」50 
[]は挿入句、()は欠筆や略字、同音の当て字等を示している。 
この銘文の尚方作鏡と始まる尚方について見てみよう。かつて梅原末治氏が指摘した、唐の杜佑
『通典』巻 27職官 9に記す「秦置尚方令漢因之、…漢末分尚方、為中左右三尚方、魏晋因之、自
                                                 
48 樋口隆康「中国古鏡銘文の類別的研究」『東方学』 7,1953,ｐ.3-7 
49 梅原末治「方格規矩鏡について」『考古学雑誌』 15-7,1925 
50「平原一号墓出土銅鏡銘文一覧」『国宝福岡県平原方形周溝墓出土品図録』伊都国歴史博物館 2007,p.66-67 
  
12 
過江左唯置一尚方」とある文と51、出土している魏甘露 4（259）年および同 6年の右尚方師作鏡…
とある獣首鏡とが符合するとして、この見解が定説となり、その結果、これまで左右中尚方などと
記さず単に尚方作と記す鏡は魏晋代ではないと理解されていたわけである52。 
しかし、調べてみたところ『三国志』魏書の中に、 
「減乗輿服御、後宮用度、及罷尚方御府百工技巧靡麗無益之物」53 
とある。これは『三国志』魏書少帝紀、嘉平 6（254）年 10月の改元にあたり述べている内容であ
るが、魏朝において尚方の呼称を用いていたことを示している。したがって、これまで魏鏡は右尚
方の鏡のみとされ、尚方作とする鏡は魏晋代ではないとしてきたことに対して、このように『三国
志』魏書に尚方と記載していることで、魏の時代に尚方作と記す鏡もあった可能性を示している。
すると、平原の「尚方作…飢食棗」と記す鏡群も魏鏡の可能性をもつということにつながっていく。
すなわち、これらが魏から倭の女王卑弥呼に下賜された「銅鏡百枚」という鏡に相当する可能性も
あるということになるわけである。（図 12） 
 
5. 桜馬場出土鏡 
 
 唐津桜馬場遺跡から出土した鏡（2 面のうち 1 面）も平原出土鏡と類似の方格規矩四神鏡であ
る。ここにやはり「尚方作鏡…飢食棗」と記している。これも魏の鏡の可能性が高いのではないか
と思われる。銘文は次のようにある。（図 13） 
   
   図 12 平原 1号鏡  23.4㎝          図 13 桜馬場（1） 佐賀県博 23.2cm  
「尚方作鏡真大好 上有仙人不知老 渇飲玉泉飢食棗 浮遊天下敖四三 徘徊名山採芝草 壽如
金石之國保兮」 
                                                 
51 唐･杜佑『通典』巻 27 職官 9 少府監,中尚署,中華書局 1988,p.759-760 
52 梅原末治『漢三国六朝紀年鏡図説』上掲注 45,p.51-52。福永伸哉『三角縁神獣鏡の研究』上掲注 3,p.43-45 
53『三国志』少帝紀嘉平 6（254）年 10 月条上掲注 9,p.132 
 三国時代魏鏡の存在13 
 文中敖四海が敖四三となっている。これを（1）とする。もう 1面には次のようにある。 
 「上大山 見神人 食玉英 飲澧泉 駕文龍 乗浮雲 長宜官」 
 一見して桜馬場（1）の鏡の画像および銘文が平原出土鏡と類似性をもつことがわかる。銘文は
とくに平原の№2,3 号鏡がほぼ同一の文章で、字形においても平原の 28 枚の尚方作鏡と比較して
みると、それぞれ字形の類似性が高い。であれば桜馬場出土鏡と平原出土鏡は、源となる製作工房
を一つに絞っていいのではないかとさえ思われる。 
この二枚の鏡の入っていた桜馬場の甕棺は、遅い時期の桜馬場 3式、原ノ辻上層式で、これま
で弥生後期前半とされていた54。しかし、新たな見解が高橋徹氏により出されている55。氏は桜馬
場遺跡出土の甕棺の胴部突帯が胴部の下方に位置していることに注目して（これが弥生後期中ご
ろ）、同遺跡出土の巴形銅器（後期後半か終末）と有鉤銅釧（後期前半から中期）の共伴を通し
て、遺跡を通説の‘中期末から後期前半’をさらに下げて考えるべきことを提案した。 
そしてつぎに井原鑓溝出土の巴形銅器について検討し、これが後期後半から終末にあたるとし、
遺跡は桜馬場の次に井原鑓溝、そして平原の順であることを確認して、この両遺跡から出土した鏡
と平原遺跡出土鏡との関係に及んでいる。 
高橋氏は三遺跡いずれからも出土の方格規矩四神鏡について、これを A～Dに分類し、それぞれ
1～3，4式に定めて、その結果方格規矩四神鏡は弥生後期中ごろから後半にあたるとした。ただ氏
は鏡について製作時期と出土時期の間の大きな差に対して現地中国での長期間の伝世、あるいは
復古鏡、踏み返し鏡の存在によるとし、これらは製作地、製作時、出土時期が近接しているときに
生じやすい現象とみて、平原遺跡出土鏡のほとんどがほぼ同一時期の製作であるとも考えている56。  
また方格規矩四神鏡が内行花文鏡等と共伴する現象は前期古墳に顕著であることから、平原をそ
の先例として位置づけている。その結果、平原遺跡は‘弥生終末期か遡っても弥生後期後半’であ
るとした。 
以上が高橋氏の論考の概略である。ここから我々は方格規矩四神鏡の出土した桜馬場、井原鑓
溝、そして平原の三遺跡の時代がいずれも通説より下ることを理解することができる。 
 
6. 鉛同位体比 
 
鉛同位体比について柳田康雄氏は平原遺跡の報告書の中でつぎのように記している57。 
「同型鏡でありながら鉛同位体比分析でばらつきが出るのは、製作時期の違いと考え、分析値が隣
接するものが同時期に製作したものとなる。すなわち時期の違いによって原料の違いがあるか原
料に混合が生じるもので、保存されていた原型を適宜使用してその時点で得られた原料で製作し
たものと考えられる。だからこそ着色の有無や研磨程度の違いが生じるのである」と。 
                                                 
54 岡崎敬･木下尚子「桜馬場遺跡」『末盧国』六興出版 1982,p.345 
55 高橋徹「桜馬場遺跡および井原鑓溝遺跡の研究」『古文化談叢』32,1994 
56 同上,p.95 注 41 
57 柳田康雄,上掲注 2「方格規矩鏡の検討」『平原遺跡』前原市教育委員会 2000,ｐ.119  
14 
分析値が隣接するものが同時期に製作したものとなるとの指摘は 7種の同型鏡（3-4、7-9、10-
14、24-26、32-33、34-35、37-39）があることを念頭に置いて発言している。たしかに同型鏡はそ
れぞれ近似する数値である。 
 鉛同位体比について研究を続けている新井宏氏は、論文「平原鏡から三角縁神獣鏡へ」の中で58、
これら大量の同型鏡を出土した平原鏡について鉛同位体比法の分析を通して「楽浪土城の方鉛鉱
が楽浪郡付近の鉱山の方鉛鉱とよく似ている」と述べて59、楽浪郡近辺の鉛が使用されている可
能性を明らかにしている。掲示された表 2朝鮮半島の方鉛鉱遺物関連の鉛同位体比一覧表では、
楽浪土城の銅鏃･銅器類の鉛同位体比の数値が、平原出土鏡の数値とやはり平均値で近いことが
わかる（表 2）。すなわち平原の鏡が多く楽浪の鉛に関係するという意味である。 
また楽浪土城出土の方鉛鉱と青銅器遺物の鉛同位体比と、平原出土鏡と楽浪土城方鉛鉱の鉛同
位体比の関係では、「漢代･弥生後期の鉛と楽浪の鉛を結ぶ直線上に分布する平原鏡が半数近くも
存在する」と述べて、この直線上に載る遺物が楽浪の鉛を使用したとみている。五島美術館所蔵の
魏の正始 5 年鏡や楽浪王盱墓出土の長宜子孫鏡の鉛同位体比でもこのライン上にほぼ載ることが
わかる（表 3のグラフ）60。表の左下が一群の平原鏡で枠外に書き加えた○印が正始鏡と王盱鏡の
位置である。 
  表 2 
  206pb 207pb 208pb 207pb 
  /204pb /206pb /206pb /204pb 
楽浪土城の銅鏃･銅器類 17.699 0.8758 2.1688 15.548 
平原鏡数値の平均値 17.621 0.8816 2.1763 15.531 
        表 3 
 
                                                 
58 新井宏「平原鏡から三角縁神獣鏡へ」『季刊考古学』113 梓書院 2012.4 
59 同上 p.9 および図 6,7 
60 新井宏「鉛同位体比から見た三角縁神獣鏡」『古代の鏡と東アジア』学生社 2011,p.97 図 4 
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関係する鏡を新井宏氏の集められた統計で拾い出してみよう61（ 表 4 ）。この表からは柳田氏
が指摘した平原遺跡の舶載（中国製）鏡№16（ 図 14 ）と、同舶載鏡№17（ 図 15 ）が62、鉛同
位体比において魏正始五（244）年の紀年鏡（ 図 16 ）や楽浪王盰墓出土の長宜子孫鏡に近似す
る数値を示していることがわかる。つまりこの 4面はいずれも中国製ということである。このこ
とから、平原遺跡の他の鏡、例えば 28号鏡（ 図 18 ）でも、形式の上での類似性からみて、楽
浪付近の中国鉛による製作ということが想定される。 
新井氏は、朝鮮半島から類似の超大型鏡などが出土しないことで平原鏡は日本での倣製鏡とみ
ている。しかしこの回答を鉛同位体比から得ることはできないとも述べているので、鉛同位体比
では日本での製作か他の地域での製作かは判断できないということである。 
 つぎに、新井氏が紹介している西川寿勝氏について、氏は楽浪鏡（ 図 19 ）を元にして作られ
た複製鏡を 3例あげ、そのうち鳴門市萩原墳墓群 1号墓出土の画文帯同向式神獣鏡が、楽浪出土
の鏡の文様と銘文に加えて割れ傷まで写していることを示して、それが踏み返し鏡であることを
明らかにしている63。つまり楽浪地域の鏡の中に多くの鏡を製作できる踏み返し鏡が存在するこ
とを明らかにしたわけである。 
 そこで、『三国志』魏志韓伝にある楽浪公孫氏の関係を注目してみると、3世紀の初頭、公孫康が
楽浪郡の南を帯方郡として、公孫模と張敞の軍を派遣して韓を攻めた結果、韓も倭も帯方郡に所属
したという記事が見える64。アメリカのフォッグ美術館が所蔵する「公孫家作竟」と記す鏡（ 図
17 ）は、公孫氏が鏡を生産していたことを裏付けるものであろう。ともかく、西川氏が楽浪鏡と
一括してよび、三角縁神獣鏡と楽浪出土鏡との関係に注目する点は、今後の更なる解明の糸口にな
るに違いない。 
表 4 
     pb206 pb207 pb208 pb207 新井宏 
 鏡名                     /pb204 /pb206 /pb206 /pb204 出典 
楽浪王盱墓出土鏡     17.934 0.8694 2.1461 15.592 日 19   p 55  
正始五(244)年鏡            (図 16)   17.888 0.8695 2.1432 15.554 日 19   ｐ59 
平原 16号四葉鏡         (図 14)    17.860 0.8723 2.1557 15.579 日 30    ｐ55 
平原 17号四龍文鏡      (図 15)    17.845 0.8737 2.1597 15.591 日 30   ｐ53 
平原 28号鋸歯文鏡   (図 18)      17.737 0.8765 2.1620 15.546 日 30   ｐ54 
                                                 
61 新井宏,PB 一覧表 http://arai-hist.jp/database/pb/pb-database.pdf（最終閲覧日 2018 年 2 月 25 日）  
62 柳田康雄,上掲注 2 「平原王墓出土銅鏡の観察総括」『平原遺跡』前原市教育委員会 2000,ｐ.118,№34 
63 西川寿勝『三角縁神獣鏡と卑弥呼の鏡』学生社 2000,p109 
64『三国志』魏書韓伝,上掲注 9,三 p.851。土器の関係での指摘は,久住猛雄「奴国とその周辺」『邪馬台国を 
  めぐる国々』雄山閣 2012,p.86 にある。 
16 
      
         図 14 平原 №16号   18.7cm                        図 15 平原 №17号  16.5cm 
        
   図 16 魏正始 5（244）年鏡 13.0cm五島美             図 17 永平 7（64）年公孫家鏡 13.3cm 
         
       図 18 平原 №28  18.2cm                      図 19方格規矩鏡 楽浪出土 梅原著 
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図,表出典 
図 1『西清続鑑』上掲注 8,p.29 
図 2『古鏡-その神秘の力』川崎市市民ミュージアム 2015,上掲注 11,図Ⅱ-62 
図 3 王綱懐『漢鏡銘文圖集』下上掲注 12,№330 
図 4 王綱懐『漢鏡銘文圖集』下上掲注 12,№336 
図 5 徐乃昌蔵『中国古鏡拓影』上掲注 18,№83 
図 6 王綱懐『漢鏡銘文圖集』下上掲注 12,№315 
図 7 同上, 上掲注 12,№331 
図 8 梅原末治『鑑鏡の研究』上掲注 7p.12 
図 9 憑雲鵬『金石索』上掲注 16 
図 10 王綱懐『漢鏡銘文圖集』上掲注 12,№305 
図 11 梅原末治『漢三国六朝紀年鏡図説』上掲注 44後漢永平 7年七乳獣帯鏡 
図 12『国宝福岡県平原方形周溝墓出土品目録』伊都国歴史博物館 2007,p.1.№1 
図 13 岡崎敬ほか『末慮国』六興出版 1982図録篇 №36 
図 14上掲図 12,p.21図版 19 
図 15 同上，p22,図版 20 
図 16 五島美術館蔵,『古鏡-その神秘の力』川崎市市民ミュージアム 2015,p.55,Ⅲ18 
図 17 樋口隆康『古鏡』新潮社 1979,図版 31,№62 
図 18 同上掲図 12,p.33,図版 31 
図 19 梅原末治『鑑鏡の研究』上掲注 7,図版 1 
表 1 上掲注 40  
表 2 上掲注 58,p.10表 2,p.16表 3による。 
表 3 上掲注 60 
表 4 上掲注 61, PB一覧表 p.53-59 
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Resume 
The Existence of the Mirrors of Wei Dynasty in the Age of Three Countries 
 
Mitsuru KOYAMA 
 
In the Hirabaru remains known as Ito country of queendom of Queen Himiko of the third century Era, it was 
done in investigation and a study of Mr.Dairoku Harada till now as about the middle of the second century. 
However Yasuo Yanagida who engaged in excavation claimed to postpone of the remains. 
 I clarified the possibility of the problem, I examined mirrors of Cao-cao, Cao-zhi that were considered to 
be Wei mirrors by documents based on the other mirrors. 
And this pattern of these mirrors are used from ex-Han to the three countries, for a long times in China. And 
the thought named Wu-xing was the mental prop of each dynasty. 
In the case of Wei, profess itself to be soil virtue, and the word jujube written on the mirrors was equal the 
thing of the soil virtue. 
And I pointed out that the same content was written down on the mirror excavated in Karatsu Sakura-no-
baba remains known as Matsura-koku of queendom of Queen Himiko of the third century. 
Because the mirrors of Hirabaru remains were near to excavated bronze things from Rakuro remains of the 
China Zone by the analysis of the lead isotope ratio, proved the similarity between the mirrors and excavated 
bronze things. 
Therefore, I clarified the possibility that the Hirabaru mirrors adapted to 100pieces of copper mirrors that 
were granted by Wei Dynasty to queendom of Queen Himiko of the third century. 
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ターキ･ブスターン大洞のアナーヒター女神像の意義 
――フヴァルナーと王権の関係に関する再考察―― 
 
田 辺 勝 美 
 
はじめに 
 
 筆者は曾て『岡山オリエント美術館研究紀要』第 2 号（1982 年）に「ターク･イ･ブスターン大
洞彫刻研究——図像学及びイコノロジー的試論——」を発表し、この大洞（図１）は、624年にビ
ザンツ皇帝ヘラクリウス（Heraclius）によって破壊されたタフティ･タクディース玉座（Takht-i 
Taqdīs、アーチの形をした玉座、ホスロー2 世の玉座ともいう）を再建したものであると結
論した1。更に 10 年後、筆者は古代オリエント博物館情報誌『オリエンテ』第 5 号（1992 年）に
「泉池、川とササン朝の王権神授」と題するエッセーを寄稿した2。これは、「なぜササン朝の摩崖
浮彫が川や池､泉など水の近くにあるのか」という問題を考究した小論であるが、その中で当然、
ターキ・ブスターン（Taq-i Bustan）の 3 点の浮彫（アルダシール 2世叙任式図、シャープール 2、
3 世の並立像､ホスロー2 世ないしアルダシール 3世の叙任式図・騎馬像・猪狩と鹿狩図）が泉の傍
ら存在する意義に言及した。無論、岩壁から湧き出る泉（水源）は､1840 年頃にターキ・ブスター
ンを訪れ、遺跡の実測と摩崖浮彫などのスケッチ（図２）を行った E・フランダン（Flandin）が「遺
跡の前面には、同じ場所から湧き出る幾つかの水源が水を供給する小川が流れている（un large 
ruisseau qu’alimentent plusieurs sources jaillisant au même lieu）」と記しているように、実際にはササン
朝時代以前から今日まで存続していると考えられる3。筆者が 1976、1978 年にターキ・ブスターン
で調査を行なった時にも、大洞の傍ら（向かって左側）の岩の隙間から新鮮な水が多量に勢いよく
湧き出ていた。 
 1992 年に発表した小論では、プルタルコスの『英雄伝』中のアレクサンダー大王のペルシア征
服に言及した記述に関するＧ・デュメジルの鋭い洞察を参考にして、「水の中にはフヴァルナー
（xvarnah）が含まれているので、それを帝王が獲得することによって王位の正当性が公的に認知
される」というイラン民族の伝統的王権観を明らかにした。フヴァルナーは多岐で難解な概念であ
るが、本稿では、富、幸運、栄光、王位、美貌など人間にとって良いものの総称とする H・W・ベ 
                                                 
1 田辺勝美「ターク･イ･ブスターン大洞彫刻研究――図像学及びイコノロジー的試論――」『岡山オリエント美
術館研究紀要』第 2 号、1982 年、61-113 頁。この見解は「王権の造形表現――ターケ･ボスターン大洞」季刊
『文化遺産』第 13 号，2002 年、23-27 頁に要約されている。 
2 田辺勝美「泉池、川とササン朝の王権神授」『オリエンテ』第 5 号、1992 年、16-21 頁。ササン朝の宮殿や摩
崖浮彫が泉、池、川の近くにある理由はその後、イタリアの P・カリイェーリ（Callieri） が更に詳細に論じて
いる、“Water in the Art and Architecture of the Sasanians”, Proceedings of the 5th Conference of the Societas Iranologica 
Europaea, edited by A. Panaino & A. Piras, vol. I, Milano, 2006, pp. 339-349, figs. 1-16. 
3 E. Flandin et P. Coste, Voyage en Perse pendant les années 1840 et 1841, Paris, 1851, t.1, Relation du voyage, p. 1, Planches, 
pl. 3. J. D. Movassat, The Large Vault at Taq-i Bustan A Study in Late Sasanian Royal Art, 2005, New York, p. 4. 本書は
1988 年にカリフォルニア大学に提出された博士論文であるが、筆者の研究をはじめ多くの先行研究をまとめた
類の論考であるので、博士論文に値しない駄作である。 
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図 1 ターキ･ブスターン大洞彫刻 
イレイ（Beiley）説を採用しておく4。 
 その後、2004 年に青木健が「サーサーン王朝の皇帝のイデオロギーとゾロアスター アードゥ
ル・グシュナスプ聖火とタフテ・タクディース王座の検討から」と題する出色の長論文を発表し、
筆者の上記論文をも参照して、「タフティ・スライマーンの神殿とタフティ･タクディース玉座とタ
ーキ・ブスターン大洞との関連性」を扱った裨益するところ極めて大なる見解を提示した5。 
 一方、フヴァルナーないし水（āb）と洞窟との関係を扱った貴重な論文が二、三それ以後に発表
されたことを最近知った。そして、これらの論文を読んだ結果､筆者が 1982 年､1992 年に下した結
論が間違ってはいなかったという確信を持つに至った。しかし、上記の 2点の拙論では､アナーヒ
ター女神 （Anāhitā）が何故、大洞奥壁上段の叙任式・王権神授（図３）に参画しているのかとい
                                                 
4 H. W. Beiley, Zoroastrian Problems in the Ninth-Century Books, Oxford, 1971, pp. v-lii, 1-77; A. Tzatourian, Yima: 
Structure et la pensée religieuse en Iran ancien, Paris, 2012, pp. 69-103; 最新の論考としては、K. af Edholm, “Royal 
Splendour in the Waters, Vedic Śrī- and Avestan Xvarǝnah-”, Indo-Iranian Journal, vol. 60, 2017, pp. 21-31, インド語
Śrī/Srī=Xvarnah. 
5 青木 健「サーサーン王朝の皇帝のイデオロギーとゾロアスター アードゥル・グシュナースプ聖火とタフ
テ・タクディース王座の検討から」『東洋史研究』65 (3)号､ 2006 年、614−538 頁。 
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う問題については、十分な考察を行うことができなかった。すなわち、国王の叙任式がタフティ・
スライマーン（Takht-i Suleiman）のアナーヒター女神殿で行われたということを指摘する以外、こ
の女神と大洞との直接的関係を具体的に解明するには至らなかった6。それ故、本稿において、大
洞におけるアナーヒター女神の存在理由を明らかにし､筆者のターキ・ブスターン大洞に関する図
像学的及びイコノロジー的研究を完結したい。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
図 2  E・フランダン（Flandin）によるターキ・ブスターン遺跡のスケッチ 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
図 3 ターキ・ブスターン大洞奥壁上段の叙任式・王権神授（描き起こし図） 
                                                 
6 田辺 前掲論文（1982）、77-78 頁。 
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１ 水と正当な王権との関係 
 
 まず、プルタルコスの『英雄伝』第九冊、第 17 章 のアレクサンダー大王の章の記述から始めよ
う。大王はグラニューコス河の戦いで勝利を収めた後、再度ダリウス 3 世との決戦のために南下
し、小アジアのリュキアー地方（Lycia）のクサントス（Xanthus）の町に到った。 
 「さて、リュキアーのクサントスの付近に泉が有ったが、この時それが自然に沸き返って､底か
ら古風な文字を刻んだ青銅の板を流出させ、それにペルシャの支配権がギリシャ人によって倒さ
れて終になると明らかに書いてあったそうである」7。  
 G・デュメジルはこの短い記述に着目し、上記の「支配権」は、ペルシア人にとっては正当な王
位･王権であって、それがアケメネス朝ペルシアからアレクサンダー大王に移行することを明言し
ていると解釈した。この支配権はペルシア人のいうフヴァルナー（xvarnah はアヴェスタ語、古代
ペルシア語では farnah、パーラヴィー語では xwarrah、ソグド語では farn、バクトリア語では φαρρο
という）で、それは換言すれば「天命（mandat céleste）」に他ならないが、最初は地下水の中に隠
されていたが、アレクサンダー大王と共に小アジアの地表に現れたというのである8。デュメジル
が、フヴァルナーが水中にあると理解していたのは当然のことで、それは、ゾロアスター教の聖典
『Avesta』の Yašt 19 「Zamyād-Yašt」が記すフヴァルナ （ーカイ王朝のフヴァルナー、kauuaiia xvarǝnah、
kayān xwarrah と axvarǝtǝm xvarǝnō の二種類）の変遷を参照すれば一目瞭然であるので、以下にそ
の変遷を略述しておこう。 
  アフラ・マズダー神が創造した（カイ王朝の）フヴァルナーは先ずイマ王（Yima, インドでは
Yama=焔魔大王）が手に入れ、楽園を支配した。やがてイマ王が虚言を弄するようになると、フヴ
ァルナーは鳥の姿をして彼のもとから飛び去ったので、イマ王は玉座を失った。イマ王から去った
鳥は隼の姿をしてミスラ神のもとに到った。更に、イマ王の元から再度フヴァルナーは隼の姿をし
て去り、英雄のスラエータオナ（Thraētaona）のもとに到った。フヴァルナーはまた（三回目）イ
マ王のもとから隼の姿をして去り、英雄のクルサースパ（Kǝrǝsāspa）のもとに至った。 
 次に、「入手しがたいフヴァルナー（axvarǝtǝm xvarǝnō）」の争奪戦が善なる火神（Āthar）と悪な
る龍神アジ・ダハーカの間で繰り広げられた。その結果、フヴァルナーはウォルカシャ海（Vourukaša）
の底に身を隠した。水神アパーム・ナパート（apām napāt）は海底に行き、フヴァルナーを手に入
れた。やがて、非アーリヤ人のフラングラスヤン（Frangrasyan）が三度、海中に入ってフヴァルナ
ーを手に入れようとしたので、フヴァルナーは海底から去って逃れた｡そこで、海水の放出口とし
てハオスラヴァー（Haosravah）、ヴァンガズダー（Vanghazdā）、アウズダーヌヴァ（Awzhdānuua）
という三つの湖が現れた9。一方、フヴァルナーはアフガニスタン南西部のヘルマンド河（Helmand= 
Haētumaṇt）及び、それが流れ込むハームン湖（Hāmūn, Kąsaoiia）に存在すると記されている10。 
                                                 
7 河野与一訳『プルターク英雄伝』（九）、岩波文庫、1956 年、28 頁。 
8 G. Dumézil, L’oubli de l’homme et l’honneur des dieux, Paris, 1985, pp. 238-239. 
9  H. Humbach, and P. R. Ichaporia, Zamyād Yasht, Yasht 19 of the Younger Avesta, Text, Translation, Commentary, 
Wiesbaden, 1998, pp. 37-48. 
10 A. Hintze, Der Zamyād-Yašt, Edition, Übersetsung, Kommentar, Wiesbaden, 1994, pp. 20-22. 
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  このようにフヴァルナーは天上のウォルカシャ海から水（雨）と共に地上に降下して湖や河の中
にあったり、あるいは地下水と共に一端地中に入り再び泉から地上に現れると考えられていたの
である。先に挙げた『英雄伝』では更にアレクサンダー大王が海に向かったと述べられているが、
これもフヴァルナーが海（水）の中にあるという古代イランの信仰がクサントゥスに伝播していた
ことを示している。同じように海とフヴァルナーとの密接な関係が、ササン朝の開祖アルダシール
1 世の英雄譚『Kārnāmag ī Ardaxšēr ī Pābagān（バーバグの子アルダクシールの行伝）』にも述べられ
ている11。また、水中にあったフヴァルナーは最初、水神のアパーム・ナパートが所持するところ
であったが、やがてアナーヒター女神にとって代わられた12。 
 
２ 洞窟と水、泉 
 
  一方、水は洞窟の内にも湧き水があるので、洞窟内でアーブ・ゾーフル（Āb-zōhr、聖水への献
納）というゾロアスター教の儀式に匹敵するような民間儀礼が行われた13。また、アナーヒター女
神に捧げられた賛歌「アーバーン･ヤシュト」（Ābān Yašt 、Yašt 5、アルドウィー＝スール・ヤシュ
ト）によれば、全ての水はアナーヒター女神に関係する14。そして、ゾロアスター教徒は水がフヴ
ァルナーを保持していると見なしていた15。 
 テヘランの南西、聖地コムないしカシャーン近くのヴェシュナヴェ （ーVeshnaveh）の洞窟（Chāle 
Ghār）（図４）は青銅器時代以降、銅の採掘場であったが、パルティア時代からイスラム初期にか
けて、多くの巡礼者が訪れ、様々な容器、装身具、食物、植物などを奉献していた事実が、ドイツ
の調査団などの発掘によって解明された16。出土遺物の大半はパルティア・ササン朝時代のもので
あるが、注目すべきは 9枚の金ないし銀の板に植物文（水と関係深い）や「女性と植物文」が表現
されていることであろう17。これらは所謂オクサス遺宝やミル・ザカー（Mir Zakah）遺宝の奉納用
金板を想起せしめるように、他でもない神ないし神殿への奉納物であって、具体的には聖水を清め
るために信者が奉納した献納品で、パーラヴィー語で記された儀礼書『Nīrangistān』などに述べら
れている ゾロアスター教のアーブ・ゾーフルの儀式における奉納物に匹敵する18。ヴェシュナヴ
                                                 
11 伊藤義教『古代ペルシア』岩波書店、1974 年、306 頁; F. Grenet (tr.) , La Geste d’Ardashir Fils de Pābag Kārnāmag 
ī Ardaxšēr ī Pābagān, Die, 2003, p. 75. 
12 A. Soudavar, The Aura of King. Legitimacy and Divine Sanction in Iranian Kingship, Costa Mesa, 2003, pp. 52-56. 
13 J. Rose, “In praise of the good waters: continuity and purpose in Zoroastrian lay rituals”, Archäologische Mitteiliungen aus 
Iran und Turan, Bd. 43, 2011, pp. 143-146. 
14 岡田明憲『ゾロアスター教』平河出版社、1982 年、52-135 頁。 
15 P. Callieri, op. cit., pp. 343-346; K. af Edholm, op. cit., pp. 24-28. イランには多くの鉱泉（温泉と冷泉）があるの
で、古来から水治療法が行われていたようである、S. S. Mosavi Jashni et al., “Politics of hot and mineral springs and 
Anahita: A short study in Parthian and Sassanian period”, in P. Nabarz (ed.), Anahita Ancient Persian Goddess & Zorostrian 
Yazata, London, 2012, pp.184-189. この鉱泉と水治療法も民間のアナーヒター女神信仰に関係していよう。 
16  Th. Stölllner and M. M. Eskanderi “Die Höhle der Anāhitā ? Ein sassanidischer Opferplatz im bronzezeitlichen 
Bergbaugebiet von Veshnaveh, Iran”, Antike Welt, Bd. 34, 2003, pp. 505-516, figs. 6-12. 
17 Th. Stölllner and M. M. Eskanderi, ibidem, p. 513, fig. 11; J. Ross, op. cit., pp. 142-143, figs. 1, 2. 
18 Ph. G. Kreyenbroek, “Some remarks on water and caves in pre-Islamic Iranian religions”, Archäologische Mitteiliungen 
aus Iran und Turan, Bd. 43, 2011, pp. 157-163; J. Rose, op. cit., pp. 141-148, figs. 1-6. B・オヴェルラエトは、Veshnaveh
の洞窟は雨乞いの儀式に使われたと見なしているが、筆者はその説には与しない、B. Overlaet, “Čāle Ǧār (Kāšān 
Area) and votives, favissae and cave deposits in pre-islamic and islamic traditions”, Archäologische Mitteiliungen aus Iran 
24 
ェーの洞窟には池ないし水溜まりがあって、そこに巡礼者は牛乳など様々な献納物を投げ入れて、
家族の健康と安寧（haurvatāt）、長寿（amǝrǝtāt）を祈願したのである19。このような行為は聖水、豊
穣、多産を司る女神アナーヒターに対する民間信仰と見なすことができるが、一方、ビーシャープ
ールのム（ン）ダン（M(u)ndan）の 洞窟 (図５)——入り口に高さ 8mのシャープール 1世立像が
彫刻され、奥には泉及び多くの小さな貯水槽がある——では、ゾロアスター教のアーブ・ゾーフル
の儀式に則った奉納の儀礼が公式に行われていたと思われる20。即ち、洞窟、その内の水源、泉、
溜まり水、洞窟から湧き出る水は民間信仰のみならず、王権や正当な王位（xvarnah）と結びつい
ていたのである。 
 
図 4 ヴェシュナヴェーの洞窟 
 
図 5 ビーシャープールのム（ン）ダン 洞窟、シャープール 1 世立像 
                                                 
und Turan, Bd. 43, 2011, pp. 113-139.アフガニスタンのミル・ザカーの遺宝は泉の底から二度にわたって発見され
ている、O. Bopearachchi and Ph. Flandrin, Le portrait d’Alexandre le Grand, Monaco, 2005, pp. 11, 35, 102-112, 147-149. 
その一部は滋賀県の Miho Museum に所蔵されている、同館『古代バクトリアの遺宝』2002 年、78-98 頁、『オク
サスのほとりより』2009 年、23-27 頁。 
19 J. Ross, op. cit., p.141; N. B. Kashani and Th. Stöllner, “Water and caves in ancient Iranian religion: aspects of archaeology, 
cultural history and religion, preface”, Archäologische Mitteiliungen aus Iran und Turan, Bd. 43, 2011, p.1. 
20 J. Ross, op. cit., p.145; Th. Stöllner and M. M. Iskanderi, ibidem, p. 512, fig. 15. 
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３ 神殿と水、泉、池 
 
 イラン北西部のタフティ・スライマーン（Takht-i Suleiman、Shīz）は海抜 2000 メートルの高地に
ある火山の噴火口であるが、中央に 80x100 メートルくらいの円形のカルデラ湖が残っている21。
このカルデラ湖は水深 60メートルくらいで、二つの泉（水源）があり、その一つは温泉で､その畔
にはアードゥル・グシュナスプ（Ādur Gušnasp の聖火、戦士階級の聖火）が祀られていたと、9世
紀にザートスプラム（Zātspram）が著した祈祷書（Anthology）『Vizīdagīhā i Zātspram』 III、 24 に
は述べられている22。現在のタフティ・スライマーンの遺跡（図６）にも、大きな泉池が存在し､ア
ードゥル・グシュナスプ聖火を祀った拝火神殿遺構が存在している。ただし、アナーヒター女神殿
は確認されてはいないが、拝火神殿の周辺（図７）には幾つかの建物があるから、どこかで聖水な
いしアナーヒター女神に対するアーブ・ゾーフルなどの儀式が行われていた可能性を否定できな
い。R･ゲーブルが述べているように、アードゥル・グシュナスプ拝火神殿コンプレックス（complex）
のどこかに「アナーヒター女神殿」があったのではないか留意すべきであろう23。 
 
図 6 タフティ・スライマーン遺跡 
                                                 
21 H. H. von der Osten and R. Neumann, Takht- i Suleiman, Vorläufiger Berichte über die Ausgrabungen 1959, Berlin, 1961, 
pp. 20-32, 36-38, pls. 1-fig. 3, 4, pls.1, 2, plan 8; ead., Die Ruinen von Tacht-e Suleiman und Zendan-e Suleiman, Berlin, 1977, 
pp. 30-71, figs. 11-50, Beilage I-3. 
22 アードゥル･グシュナスプの聖火を管理する神官の印章の印影が出土している、H. Humbach, “Ātur Gušnasp und 
Takht i Suleiman”, in G. Wiessner (ed.) Festschrift für Wilhelm Eilers, Wiesbaden, 1967, pp. 189-190; R. Göbl, Die Tonbullen 
vom Tacht-e Suleiman, Berlin, 1976, pp. 56, 81-82, pl. 47-703; B. T. Anklesaria, Vichitakiha-i Zatsparam. With Text and 
Introduction, pt. I, Bombay, 1964, p. 26. 
23 Göbl, ibidem, pp. 81-82; ただし、アナーヒター女神殿の存在は考古学的発掘結果によっては否定されている、
R. Nuamann, “Takht-i Suleiman, Berichte über die Ausgrabungen 1965-1973”, Archäologischer Anzeiger, Bd.90, pp.128, 
132. 
26 
 アナーヒター女神殿はイラン南部、
ペルセポリス北方のイスタフル
（Istakhr）にあって、ササン朝の祖先
のサーサーン（Sāsān）ないしパーパ
ク（Pāpak）がその神官（管理人）を
務めていたと、イスラム初期の歴史
家タバリ （ーal-Ṭabarī）は述べている
が、アナーヒター女神殿の実体や泉、
川との関係は全く不明である24。僅か
に、シャープール 1世（242-270）が
創建した都市ビーシャープールの宮
殿内の切石積みの神殿は外部から水
を引き込む水路があるので、アナー
ヒター女神殿と比定されているに過
ぎない25。また、イラン南部のダーラ
ーブギルド（Dārābgird）に残るアルダ
シール 1 世ないしシャープール 1 世
の騎馬戦勝図浮彫（図 8）の傍らには
泉池があって、浮彫の下方の岩壁にアナーヒター女神の胸像（図 9）が刻まれているが、神殿など
が建てられた形跡はない26。恐らく、タフティ･スライマーンには大きな泉池があるので、運河を
用いて水を引いてくる必要もなく、アナーヒター女神殿も造られなかったのではなかろうか。ホス
ロー2 世（590-628）（図 10） からヤズドガルド 3世（632-651）に至る数人のササン朝後期の国王
が発行したコインの表には、「GDH ’pzwt（xwarrah abzūd、フヴァルナーが増大した､あるいは国王
がフヴァルナーを増大した）」という銘文が国王の耳の背後に刻印されている27。このフヴァルナ
ーはしばしば栄光（Glory, Splendor）と英訳されているが、正しくは「アーバーン･ヤシュト」（注
14 参照）がいうアナーヒター女神の職能――王国の豊かさと安寧（灌漑、家畜､耕地、富、領土を
増大する）を司る――に他ならない。それらはいずれも水の存在を前提としている。また、ゾロア
スター教は「拝火教」といわれるように聖火信仰が強調されているが、実際には水への信仰も火に
劣らず大きな部分を占めているから、聖火があればアナーヒター女神に対する供養もあったと推
定するのが妥当であろう。 
                                                 
24 A. Christensen, L’Iran sous des Sassanides, Copenhagen, 1944, p. 86; K. Schippmann, Grundzüge der Geschichte des 
Sasanidischen Reiches, Darmstadt, 1990, pp. 11-12; C. E. Bosworth, The History of al-Ṭabarī, vol. V, New York, 1999, p. 4. 
25 R. Ghirshman, Bīchāpour, vol. II, Paris, 1956, plan II; ead., Iran Parthes et Sassanides, Paris, 1962, p. 149, figs. 189, 191. 
26 L. Vanden Berghe, “La découverte d’une sculpture rupestre à Dārābgird ”,Iranica Antiqua, vol. XIII, 1978, pp. 135-147, 
fig. pls. 1-4. 
27 津村眞輝子他『新疆出土のサーサーン式銀貨』（シルクロード学研究、Vol. 19）、2003 年、41-47，285-309 頁; 
R. Gyselen, “New Evidence for Sasanian Numismatics : The Collection of Ahmad Saeedi”, Res Orientales, vol. XVI, 2004, 
pp. 64, 128-135. 
図 7 タフティ・スライマーンの拝火神殿コンプレックス 
 ターキ･ブスターン大洞のアナーヒター女神像の意義 
――フヴァルナーと王権の関係に関する再考察――27 
 
 
 
図 8 アルダシール 1世ないしシャープール 1 世の騎馬戦勝図浮彫、ダーラーブギルド 
 
 
 
図 10 アナーヒター女神の胸像 
ダーラーブギルド 
図 9 ホスロー2 世のコイン 
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おわりに 
 
 以上の考察から、ターキ・ブスターン大洞奥壁上段のアナーヒター女神像は、王権神授の象徴た
る「リボン・ディアデムで飾られた環（フヴァルナー）」の他に、聖水を象徴する水瓶を持ってい
るので、大洞の傍らから湧き出る聖水に含まれるフヴァルナーを国王に格別に授与していること
が判明しよう。この点において、「リボン・ディアデムで飾られた環（フヴァルナー）」だけを国王
に授与するアフラ・マズダー神による｢王権神授｣（王位の正当性？）とは一線を画している28。大
洞の傍らから流出する水（フヴァルナー）は、先ず、ウォルカシャ海から雨となって地上に落下し、
次に大地に吸収され、やがて地下水として地下の洞窟に蓄えられ、そこから岩の隙間を通して再び
地上に湧き出るものである。即ち、ターキ・ブスターン大洞奥壁上段のアナーヒター女神像は、岩
壁から滾々と湧き出る聖水の視覚化､化身、擬人像であったといえよう。 
 一方、このアナーヒター女神像は泉池の傍らにあるのであるから、タフティ・スライマーンのア
ードゥル・グシュナスプ拝火神殿コンプレックスの水源及び泉池（アナーヒター女神信仰）を想起
せしめる。歴史的に見れば、タフティ・スライマーンの拝火神殿コンプレックスの傍らないし内部
にあったと思われる29、ササン王家にとって不可欠の貴重な建物タフティ・タクディース玉座（ホ
スロー2 世の玉座）が 624 年にビザンツのヘラクリウス帝によって破壊されたので、その建物（玉
座）及びササン朝の国王や王家のフヴァルナーを再興する必然性が生じた。ターキ・ブスターンの
岩壁は聖水が湧き出る水源があるから、喪失したタフティ・タクディース玉座を再建するのに極め
て適切な場所であったのは間違いない。それ故、水源に近い岩壁を掘削し、タフティ・タクディー
ス玉座ないしそれに匹敵するものを大洞に再建したとしても何ら不思議ではない。掘削されたそ
の大洞が次頁で述べる三職能のイデオロギーを可視化していれば、喪失した本来のタフティ・タク
ディース玉座の構造や図像と多少の相違があっても問題はなかったであろう30。無論、タフティ・
スライマーンの拝火神殿コンプレックスにはアナーヒター女神殿がなかったかも知れない。しか
し、たとえ存在しなかったとしても、豊穣多産を司どるアナーヒター女神は､ササン朝の凋落が顕
著な時代にあっては、上述した銘文「GDH ’pzwt (xwarrah abzūd)」が示唆するように、ササン王家
                                                 
28 Ｌ・ヴァンデン・ベルヘによれば、ササン朝の摩崖に彫刻された所謂叙任式･王権神授図は、国王の戴冠式、
即位式を図化したものではないので、リボンの付いた環（beribboned diadem）にもそのような意味はなく、それ
は神の威力を示す標識に過ぎないという、L. Vanden Berghe, “Les scènes d’investiture sur les reliefs rupestres de l’Irān 
ancien : evolution et signification”, in G. Gnoli et al. (ed.) , Orientalia Iosephi Tucci Memoriae Dicata, Roma, 1985, p.531. 
しかし筆者は、ナクシェ・ルスタムのナルセー王のアナーヒター女神による王権神授図を考慮すれば、リボン
の付いた環は正当な王位を示す xvarnah で王権神授を象徴すると考える。図 3 のアナーヒター女神は王権神授
の他に、豊穣多産・国家の安寧繁栄を司どるが、後者は水が流出している水瓶で象徴されている。 
29 青木 前掲論文、597、608 頁。 
30 ホスロー2 世が造ったといわれる Takht-i Taqdīs の復元図についてはターキ・ブスターン大洞やイスラム初期
の青銅製盆などの図像をモデルとする推察や復元が既になされている、Ph. Ackerman,“ Sāsānian Jewellery”, in A. 
U. Pope (ed.), A Survey of Persian Art, London/New York, 1938, vol. I, Text, pp. 777-778, vol. IV, Planches, pls. 235-237; 
L.– I. Ringbom, “Sasanian Salvers with Paridaeza Motifs, ibidem, vol. XIV, Tokyo/London, 1967, pp. 3029-3041, figs.1092-
1094; ead., ”Graltempel und Paradies, Beziehungen zwischen Iran und Europa im Mittelalter, Stockholm, 1951, figs. 36, 
109, 115; ead., Paradisus Terrestris, Myt, Bild och Verklighet, Helsingforsiae, 1958, figs.125, 186, 192, 194, 195, 196 ; E. 
Helzfeld, “Der Thron des Khosrô,” Jahrbuch der Königlich Preussischen Kunstsammlungen, Bd. 41, 1920, pp. 1-24, 103-
147; 田辺 1982、93 頁、挿図 IX; 田辺 2002、23 頁、図 1。 
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にとって不可欠の存在であったから、それを大洞内に明示しないわけにはいかなかったのであろ
う31。何故ならば、アナーヒター女神は水神であるから、「アーバーン・ヤシュト」（注 1４参照）
が明記しているように大地の豊穣多産を司るという意味において、第三の生産者階級を代表する
不可欠の神格でもある。奥壁上段（図 3）の中央の国王像は戦士階級、その向かって右のアフラ・
マズダー神は神官階級を代表するから、奥壁上段の三者の存在によって、インド・アーリア（印欧）
語族の伝統的なイデオロギーである「三職能説（idéologie tripartie）」を体現することができたので
ある32。また、国王は、筆者が既に上記拙論（1982 年）で指摘したように神官階級、戦士階級、生
産者階級の代表者であるので、ササン朝の国王のフヴァルナーは、これら三階級及び Ērān（イラ
ン人全体）のフヴァルナーより構成されているともいえよう33。 
 以上、タフティ・スライマーンの泉池、タフティ・タクディース玉座､ターキ・ブスターンの泉
池、水、フヴァルナー、アナーヒター女神という一連のコンテクストを考慮すれば、この大洞にお
けるササン王家の三職能イデオロギーを完璧に図化、可視化するには、大地の豊穣多産という国家
安寧の基盤を保障するアナーヒター女神像は不可欠であった､と結論することが許されよう。 
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31 M・マレク（Malek） は、ホスロー2 世が発行した金貨と銀貨の裏面に刻印された、火焔頭光で荘厳された女
性胸像をアナーヒター女神と比定しているが、その図像学的特色は､ターキ・ブスターン大洞奥壁上段のアナー
ヒター女神像（図３）とは異なるから、肯定できない、M. Malek, “The Sasanian King Khusrau II (AD590/1-628) and 
Anāhitā, ” Nāme-ye Irān-e Bāstān, vol. 2, no. 1, 2002, pp. 23-40, pls. 1-3. ホスロー2 世が発行したコインの裏面に刻印
された火焔頭光の付いた女神像を包括的に考察した R･ギズラン（Gyselen）もアナーヒター女神説を否定してい
る､R. Gyselen, ”Un dieu nimbé de flammes d’époque sassanide”, Iranica Antiqua, vol. XXXV, p. 303, figs. a, b, 1-11. 
32 G. Dumézil, L’idéologie tripartite des Indo-Européens, Bruxelles, 1958;ジョルジュ・デュメジル著・松村一男訳『神々
の構造――印欧語三区分イデオロギー――』国文社、1987 年。 
33 M. Molé, Culte, Mythe et Cosmologie dans l’Iran ancien. Le problème zoroastrien et la tradition mazdéenne, Paris, 1963, 
pp. 453-454; P. Callieri, op. cit., p. 345. 
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Summary 
 
Significance of the Anāhitā Image in the Upper Register of the Innermost Wall, the Larger Grotte 
at Taq-i Bustan 
——Relationship between Xvarnah and Late Sasanian Kingship Restated—— 
 
Katsumi Tanabe 
 
       The aim of this article is to supplement the present author’s two articles published in 1982 and 1992. 
In these articles I could not clarify the reason why the goddess Anāhitā was added to the investiture of the king 
by the Zoroastrian supreme god Ahura-mazdā. Therefore, in this article, I attempted to search for the raison 
d’être of the Zoroastrian fertility and fecundity goddess Anāhitā by taking into consideration a few 
archaeological reports and investigations of caves such as Veshnaveh in Central Iran． 
       Generally speaking, caves contain spring, source and reservoir and therefore were used as cultic place 
by Zoroastrian lay worshippers. The water in cave is underground water originally fallen from the ｍythical 
Vourukaša Sea in heaven and contains Xvarnah prerequisite to the Sasanian king of kings. The Xvarnah 
contained in the water is derived from the goddess Anāhitā whose function is bestowing fertility and fecundity 
to the Earth.  
       The Larger Grotte at Taq-i Bustan is hewn quite near a spring, and therefore the king in the Grotte can 
receive the kingly Xvarnah from the water and Anāhitā. This is the reason why Anāhitā was depicted next to 
the Sasanian king in order to give the Xvarnah to him who claimed that he has increased the Xvarnah (GDH).  
      Another reason is that the Larger Grotte was hewn for reconstructing the Takht-i Taqdīs (Throne of 
Khusrau II) at Ganzak (Shīz, modern Takht-i Suleiman) that had been destroyed by the Byzantine emperor 
Heraclius in 624 AD. The Takht-i Taqdīs had been constructed quite near to the caldera lake of Ganzak and 
therefore was intimately related to Anahitā, goddess of all the waters. Taq-i Bustan is endowed with a spring, 
source and pond that correspond to the two sources and the caldera lake of Ganzak. Both sites are related to 
Anāhitā, and eventually the image of Anāhitā was indispensable for conceptualization and visualization of the 
Royal Xvarnah at Taq-i Bustan. 
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Ижодкор шахсияти ва бадиий қаҳрамон: Навоий шахсиятининг ўзига хослиги 
 
Тўлаганова Санобар 
(Ўзбекистон Фанлар академияси Ўзбек тили, адабиёти ва фольклори институти) 
 
Мазкур мақолада буюк шоир ва файласуф Алишер Навоийнинг шахсияти ва унинг 
асарлари қаҳрамонлари табиатидаги муштарак жиҳатлар таҳлилга тортилган. Навоий ижоди 
дунё олимлари эътиборида бўлган. Навоийшунослик ҳақида ҳам қисқача ахборот берилган. 
Ижодкор шахси ниҳоятда мураккаб тушунча. Ижодкор таржимаи ҳолини унинг ўзи 
яратган асарлари билан узвий боғлаб ўрганиш адабиётшуносликда масаланинг биз шу 
кунгача эътибор қилмаган жиҳатларини англашимизда муҳим восита вазифасини бажаради. 
Биографик метод асосчиси Сент-Бёв: “Ҳар қандай бадиий асар бу- сўзлаётган шахсдир, 
шахс ёки инсонни асаридан айро тушунмаслик керак”,1 деб айтганидек ижодкор ҳаёти ва 
ички дунёсидаги изтироб ва кечинмалар унинг ҳар бир асарида из қолдириши аниқ. Аслида, 
бадиий асар бу ижодкор тафаккури нусхасининг кўчирмасидир. Мақолада бир қанча 
тадқиқот методларидан фойдаланилди. Биографик, тарихий-қиёсий ва аналитик методлар 
кесишмасида Навоий шахси билан боғлиқ маълумотлар ўрганилди. Хулоса қисмида эса 
ижодкор шахси ва бадиий қаҳрамон масаласи билан боғлиқ фикрлар баён этилган. 
  
Ижодкор шахси ва давр муаммоси. 
 Алишер Навоийнинг асарлари жаҳон миқёсида жуда кенг тарқалган. Унинг асарлари 
ўнлаб хорижий тилларда, жумладан, форс, итальян, немис, француз, голланд, венгер, чех, 
румин, польяк, ҳинд, турк, инглиз, рус, грузин, озарбайжон, туркман, татар, украин латиш 
ва бошқа тилларга таржима қилиниб, қайта-қайта нашр этилиб келинмоқда. ХIХ асрда 
Шарқ мамлакатларига сайёҳат қилган Ғарб олимлари, мустамлака мамлакатлари 
идораларида ишлаган нодир санъат ишқибозлари имкон қадар Навоий асарлари 
нусхаларини ўз ватанларига олиб кетишга уринганлар. Натижада Буюк Британия, Франция, 
Германия, Италиянинг музей, кутубхона ва шахсий фондларида Навоий асарлари кўплаб 
тўпланган. Инглиз шарқшуноси Ч. Риё 1888 йили лондонда сақланаётган катологида бу 
ҳақда хабар берган.2 Европа шарқшуносларидан Э. Блоше, М. Буват, Э. Браунлар ҳам шоир 
қўлёзмаларини унинг шахсияти билан боғлаб атрофлича ўрганган.3 Шу тариқа ХIХ асрда 
Европа шарқшунослиги ва Россияда улуғ шоир ижоди ва шахсияти билан боғлиқ масалалар 
                                                 
1 Сент-Бёв Ш.- О. Литературные портреты. М., 1970. С. 48.  
2 Rieu Ch. Catalogue of the Turkish Manuscripts in the British Museum. 1888. P. 273. 
3 Browne E. Literary History of Persia. Vol. III. Cambridge. 1969. P. 505.  
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тадқид этишга қизиқиш бошланган.4 
Инсоният нигоҳини ўзига қарата билган ҳақиқий санъаткорлар жаҳон адабиёти 
майдонида унчалик кўп учрамайди. Зеро, бундай даҳолар бадиий ижодда обрў қозониши 
фақатгина адабиётда эмас, балки миллат маънавий тафаккурида ўзгариш ва юксалишлар 
юзага келишига хизмат қилиши муқаррардир. Буни бутун дунёда Шарқ ва Ғарб халқлари 
адабиёти ва ҳаётида ҳам кўплаб учратиш мумкин. Беш ярим асрдан ортиқ вақт Алишер 
Навоий бутун дунё олимлари нигоҳини ўзига жалб қилиб келаётир. Албатта, Навоийга 
ўхшаш доҳий шоирлар тасодифан дунёга келмайди. Бунинг учун авваламбор шаклланган 
ижтимоий-маданий муҳит ва ривожланган иқтисодий-сиёсий шароит зарур эди. Навоий ўн 
бешинчи асрнинг фарзанди бўлишига қарамай инсониятнинг абадият осмонидан мангу жой 
олди. Унинг ижодий шахсияти ва дунёқараши жаҳонгир Амир Темур асос солган улкан 
темурийлар салтанати ва ундаги беқиёс маърифий-маънавий кўтарилишлар билан 
мустаҳкам боғлиқ.  
Дарвоқе, адабиёт тўлақонли адабиёт сифатида фаолият кўрсатмоғи учун ижтимоий 
барқарорлик, иқтисодий маъмурлик ва сиёсий жиҳатдан эркинлик зарур. Хусусан, сиёсий 
эрксизлик, мафкуравий таъқиблар даҳо ижодкорлар йўлига тўсиқ бўлади. Зеро, 38 йил 
салтанат бошида турган Амир Ҳусайин Бойқаро Навоийнинг яқин дўсти ва ҳомийси бўлиб, 
унинг ижодида муҳим ўрин эгаллаган. Амир Темур олим ва подшоҳ Мирзо Улуғбек 
тақдирида қанчалик муҳим ролни бажарган бўлса, темурийлардан Ҳусайн Бойқаронинг ҳам 
Навоийнинг шундай юксакликка кўтарилишида алоҳида ўрни бор. Темур даврида 
шаклланган давлатчилик иш юритиш услуби Навоийни доимо илҳомлантириб турган.  
Жаҳондаги ҳеч қайси дин, мазҳаб, ҳеч қанақа таълимот ёхуд фалсафий оқим инсон 
шаън-шавкатини пастга ур, таҳқирла деб ўргатмайди. Афсуски, шунга қарамасдан, 
дунёнинг барча нуқталарида инсон ҳақ-ҳуқуқларини поймол этиш, уни одам ўрнида кўрмай 
қулдай ишлатиш каби хунук ҳолатлар ҳам йўқ эмас. Зулм ва зўравонлик дин, миллат, ирқ, 
каби ҳодисаларни тан олмайди. Мана шу зулм ва зўравонликка қарши сўз айта олиш ҳамда 
унга қарши курашиш ижодкорни етук даҳога айлантиради, унинг асарларини юксак самога 
олиб чиқади. Алишер Навоий ҳам бутун умрини мана шу курашга сарфлаган даҳолардан 
саналади. Салтанатни адолат билан бошқариш, халққа муҳаббат кўзи билан қараш, доим 
уларнинг манфаатларини ҳимоя қилиш Навоий ижодининг бош мотиви саналган. Унинг ҳар 
бир асарида золим шоҳларни инсофга ва адолатга чақириш, миллат манфаатини ҳимоя 
                                                 
4 Бертельс Е. Навои и Джами. Москва. 1965; Якубовский А. Черты общественной и культурной жизни эпохи 
Алишера Навои. Москва. 1946; Салье М. Книга благородных качеств и её автор. Ташкент. 1947; Köprülü M. Çağatay 
edebiyatı. İslam ansiklopedisi. 3. Cild. 24. cuz. İstanbul. 1945; Köprülüzade M. Türk dili ve edebiyatı hakkında araştırmalar. 
İstanbul. 1934; Саъдий А. Навоий ижодиёти ва ўзбек классик адабиёти тараққиётининг юксак босқичи сифатида. 
Тошкент. 1940. 
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қилишга ундан биринчи навбатдаги ғоя ҳисобланган. Тарихий маълумотларга қараганда 
Навоий табиатан вазмин, ғоятда сахий ва адолатпарвар бўлган ва буни ўз асарлари мағзига 
сингдириб юборган.5 Самарқандийнинг “Матлаи саъдайн”, Мирхонднинг “Равзат ус-сафо”, 
Хондамирнинг “Макорим ул-аҳлоқ” каби тарихий асарларда бунга мисол кўплаб топилади. 
Амир Низоммиддин Алишер Навоий (1441-1501) бутун турк оламининг буюк шоири, 
мутаффакир файласуфи сифатида жаҳон бадиий тафаккури тарихида ўз ўрни ва мақомига 
эга ижодкордир. Унинг жаҳон бадиияти хазинасига қўшилган шоҳ асарлари, ХV асрнинг 
иккинчи ярми темурийлар салтанати даври илм-фани ва санъатни ривожлантиришга 
қўшган бениҳоя катта ҳиссаси эътироф этилган. 
Алишер Навоий туркий халқларнинг кўп мингйиллик давлатчилик тажрибаси ва бой 
маънавий-адабий мероси мўғул босқини оқибатида йўқ қилинган. Шу сабаб туфайли 
темурийлар даврида туркий халқларнинг тарихи ва фалсафасини тиклаш жуда қийин кечган. 
Ҳатто Амир Темур саройида туркий тилни давлат тили мақомига кўтариш охирига 
етказилмай қолган эди. Навоий Ҳусайин Бойқаро даврида туркий (ўзбек) тил ва адабиёти 
майдонида байроқ кўтарди, бутун мамлакатда иш юритиш услубини бир тилликка олиб 
келишга эришди. Темур охирига етказмаган ишни Алишер Навоий тугатиб, туркий тилни 
давлат тили мақомига кўтаришга эришди. 
Алишер Навоийнинг буюклиги ва миллат тарихидаги хизматлари фақатгина унинг 
шоирлиги билан белгиланмайди. У бадиий ижодда қанчалик тенгсиз бўлса, илмда, яъни 
олимлиги ҳам шунчалик беназирдир. Унинг “Муҳокаматул-ул-луғатайн”, (Тил муҳокамаси) 
“Мезонул ул-авзон” (Вазнлар ўлчови), “Насойим-ул-муҳаббат”(Муҳаббат шабадаси) каби 
тилшунослик, тарих ва тасаввуфшуносликка бағишланган илмий асарлари ҳали ҳануз 
тўлиғича таҳлил этилган деб бўлмайди. Алишер Навоийнинг буюк ва қудратли шахсияти, 
услуби барча салафлари, замондош қаламкашларидан ажралиб туради. Унинг руҳий ҳаёти, 
инсон қалби тубидаги илоҳий қувватни уйғотувчи кучни етказиб бера олиши маҳорати 
бошқалардан фарқланади. Ана шундай тафовутлар Навоийнинг буюклигини таъминлаган, 
десак муболаға бўлмайди. 
Ҳар қандай санъат асари бу – ижодкорнинг ички дунёси, руҳий мамлакати, мероси, 
мустақил қурган давлатидир. Бу мамлакатнинг ўз маданияти, қонун қоидаси, тартиби, 
принциплари мавжуд. Бадиий асар мустақил мамлакат экан, унинг ўз ҳудудий майдони, 
сарҳади, чегараси бўлиши табиий. Ёзувчи қўллаган мажоз, рамзий ифода ва метафорик 
воситалар бу сарҳаднинг шартли “қулф”и вазифасини бажаради. Қачонки, китобхон ёзувчи 
ишлатган “приём” ларни тўғри англаб, шартли қулфга мос калит топа билсагина, асар ўз 
                                                 
5 Абдуллаев В. Алишер Навоий Самарқандда. Тошкент. 1968; Ҳайитметов А. Навоий лирикаси. Тошкент. 1961; 
Исҳоқов Ё. Алишер Навоийнинг илк лирикаси. Тошкент. 1965; Бобур. Бобурнома. Тошкент. 1989.  
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чегарасидан ўтишга изн беради. 
Кўпинча, бадиий асар ва унинг қаҳрамонлари ҳақида фикр юритиб асарни таҳлил ва 
талқин қилиб, баъзида уни танқид қиламиз, аммониму учундир ижодкор шахсини, унинг 
ҳаётини эътибордан сиртда қолдирамиз. Ижодкор ҳам тирик жон, биологик, социологик 
мавжудот. Навоий асарларининг руҳини ўрганар эканмиз, уларда муаллифнинг шахсий 
кечинмалари атрофлича экс этганини пайқаймиз. Хусусан, “Саъбаи-сайёр” достонидаги 
шаҳзода Фаррух образи билан шоирнинг шахсияти ўртасида яқинлик кўзга ташланади. Шу 
ҳикоя билан боғлиқ ғазалларидаги руҳ шоир руҳияти билан бири бирига жуда яқин” 6 
эканлигини олимлармиз таъкидлашган. Фаррух ўзи севган қизни энг яқин дўсти севишини 
билгач, ўз севгисидан воз кечиб, уйланмай тоқ ўтишни ният қилади. Ўз ўрнини мардларча 
дўстига бўшатиб беради. Унинг бундай олийжаноблигини дўсти ҳатто сезмайди ҳам. Мана 
шу каби кичик деталлар Навоийнинг ўзи ҳам уйланмаганлиги хусусидаги баъзи ноаниқ 
нуқталарга аниқлик киритиши мумкин. 
Француз олими П. Валерининг “Бадиий матннинг қиймати, ҳар шахсга кўра алоҳида 
тафсирга имкон бера олишидадир”, деб ёзган эди. “Матн ёзувчи томонидан қурилган 
иккиламчи тил тизимидир”.7 Зеро, ҳар бир сўз ортида турган муаллиф психологиясини ҳам 
доимо диққат эътиборда тутмоқ лозим. Навоий асарларини ҳаққоний тарзда тадқиқ этиш, 
камчиликлардан сақланиш учун уни ўзи яшаган давр билан боғлаб ўрганиш шарт. Бадиий 
матннинг асосий таянчи сўз ҳисобланади. Навоий бадиий сўзни икки турга ажратган. Наср 
ва назм. Анаънага мувофиқ назмни (шеър) насрдан устун қўяди. Чунки наср- сочма, назм 
эса тартибга туширилган сўз, шунга кўра, унинг таъсири ҳам ўзгача. Бу ақида Низомийда 
ҳам мавжуд бўлган. Навоий Низомйнинг фикрини қувватлаб, уни янада ривожлантирган. 
Хусрав Деҳлавийда сўзни бадиий ижод намунаси сифатида олиб қараш йўқ. Шу боис насру 
назм хусусидаги алоҳида мулоҳазалар мавжуд эмас. Навоий “Ҳайрат-ул-аброр” да ҳам сўз 
билан боғлиқ бир қанча тезисларни илгари сурган. 1) сўзнинг инсон моҳиятини белгилаши; 
2) сўз инсоннинг аҳлоқий сифатларини кўрсатиб туриши; 3) шеърий асарнинг насрнинг 
афзаллигини далиллаши. Навоий насрнинг ўзига хос хусусиятларини яхши билгани, унинг 
имкониятлари шеъриятга нисбатан кенгроқ эканлигини тушунганлиги учун маълум 
маънода, мўайян мақсадлар билан насрга қайта-қайта мурожаат қилган, албатта. Мазкур 
асарда Навоий инсон ҳақида гапириб, нутқ инсонни ҳайвондан ажратувчи белги, аммо 
сўзловчи ҳар бир одамни инсон дея олмаймиз. Инсонликнинг бош белгиси имон, яъни 
виждондир, деган улуғбир ҳикматни баён этади. Навоий сўзни фақат яхшиликка, эзгу 
ишларга сарфлаш зарур, сўз ёвуз ниятда ишлатилса, фалокат келтиради, ва бундай одам 
                                                 
6  Исҳоқов Ё. Алишер Навоийнинг илк лирикаси. Тошкент. 1965. Б. 71. 
7 Лотман Ю. Структура художественного текста. Москва. 1989. С. 122. 
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мусулмон эмас, деб ҳисоблайди. Руҳоният, Маънавият, Маърифат каби тушунчалар Навоий 
табиатининг бош белгиси бўлиб ва бу унинг ижодида бош маслак саналган. Навоийда 
шундай таъриф бор: ”Инсонларнинг кўпчилигида инсонлик қиёфаси бўлгани билан, 
инсонийлик маъноси йўқдир... Бунга мутлақо ажабланма. Ҳар бир шаҳарда ҳам жисман, ҳам 
маънан инсонлик шарафига лойиқ саноқли кишилар бордир. Қолганларда суврат бўлган 
билан улар маънидан маҳрумдирлар”. Фитна, туҳмат, иғво – бу нуқсонларнинг бари сўз 
орқали содир бўлади. Одамлардан сўздан фойдаланиб, ёвузликни оширишнинг ҳар хил 
йўлларидан фойдаланади. Сўз кишини ўлдириш ва қайта тирилтириш қувватига эга илоҳий 
куч ҳисобланади. Сўз юртни ва мулкни обод этади ва вайрон қилади, сўз улуғ ишларни 
бунёд этади ва хунук воқеаларнинг пайдо бўлишига сабаб бўлади. Шунинг учун шоир сўзга 
муносабат қилишда ниҳоятда эҳтиёткор ва андиша билан ёндашиш лозимлигини муҳим 
шартлардан бири сифатида таъкидлаган. 
Навоий шахс камолоти, аввало, унинг ўзига боғлиқ, деб ҳисоблайди. Яъни инсон 
ўзидаги салбий хусусиятлар замини бўлган нафсни ўз иродасига бўйсундира олсагина, 
камолот йўлига киради, зеро бунга осонликча эришиб бўлмайди. Шунинг учун ҳам Навоий 
инсон учун ҳақиқий жасорат тўқайдаги шерни мағлуб қилиш эмас, балки ўз вужудида яшаб 
келаётган нафс итини енга олишда, деб ҳисоблайди. 
Навоийнинг дастлабки насрий асарларидан “Хамсат ул-мутаҳаййирин”, “Ҳолоти 
Паҳлавон Муҳаммад”, “Ҳолоти Саййид Ҳасан Ардашер” асарларига туркий тилда тартиб 
берилган бўлиб, унда замонасининг машҳур олимлари Жомий, Паҳлавон Муҳаммад, 
Саййид Ҳасан Ардашернинг таржимаи ҳолини яратиш билан бирга, насрнинг илк 
унсурлари пайдо бўлди. Навоий портерт яратиш маҳоратини ёрқин кўрсатиб берди. Бу 
асарларда умумий бирлаштирадиган руҳ, шарқ ренессанси усулида ёзилганлигидир. 
“Ҳолоти Саййид Ҳасан Ардашер” асарида шундай сўзлар бор. “Мансабпарстлик мастлик 
кабидир. Аммо у шароб мастлигидан фарқ қилади. Май ичиб маст бўлган киши қилган иши 
ва сўзини назорат қила олмайди. Оқибатда одамлар кўнгилига озор етказиши, нотўғри 
ҳатти-ҳаракатлар қилиб қўйиши мумкин. Киши сархуш бўлгандан кейин ўз ишидан 
пушаймон қилади. Аммо бундай сархушлик бир кун ёки бир муддат давом этади. Мансаб 
мастлиги эса, токи инсон мансабдор экан давом этади. Инсон мансабда бўлгач, ўзини идора 
қилса, яхши, аммо оёғи ердан узилиб, нафсга берилса, кўп хатоликларга йўл қўяди.” 
Навойининг ўзи вақти келиб катта мансабни эгаллаб амалдор бўлганда ҳам ҳамиша давлат 
ва халқ манфаатини биринчи ўринга қўйган. Ўз вазифасини ҳалоллик ва садоқат билан 
бажарган. Навоий ижодида унинг барча асарлари орасидан қизил чок бўлиб ўтувчи ғоя уни 
бошқа ижодкорлардан фарқланиб туришига ҳизмат қилади. Навоий нафақат ижоди билан 
халққа хизмат қилди, балки амалий ҳатти-ҳаракатлари билан ҳам ўзининг улуғ миссиясини 
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бажарган. 
Навоийнинг фавқулодда ноёб истеъдод соҳиби эканлиги машҳур жаҳон шоирлари 
билан таққосланганда ўз исботини топиши аниқ. Фирдавсий “Шоҳнома”сини 30 йилда, 
Низомий ҳам озарбайжон тилидаги “Хамса”сини 30 йилда, Хусрав Деҳлавий ўз 
“Хамса”сини 6-7 йилда ёзиб тугатган бўлса, катта қобилият соҳиби Навоий ўз “Хамса”сини 
икки йилга қолдирмай бунёд этган. Ҳусайин Бойқаронинг берган тарихий маълумотларига 
кўра Навоийнинг бевосита шоҳона асарни яратишга сарфлаган вақти аслида олти ой 
муддатни ташкил этган. 
Навоий темурийзода Ҳусайин Бойқаронинг хизматида – амирлик лавозимида 
турганида ҳокимиятни адолат ва инсоф билан бошқаришда подшоҳга маслаҳатгўй бўлиб 
хизмат қилди. Астрабод шаҳрига ҳокимлик қилган даврда шаҳарни обод этиб, доимо адолат 
мезонлари билан иш юритган. Навоий табиатан меҳр ва мурувватда, карам ва саховатда, 
камтарликда тенги йўқ инсон бўлган. Хондамирнинг “Макорим ул-аҳлоқ” асарида бу 
фактни далиловчи мисоллар кўп. Навоий доимо ўзини “туфроқ билан тенг” тутгани, доимо 
урушда асирга тушган кишиларга марҳамат кўрсатиши, ҳатто кийимига илашган чумолини 
уясига олиб бориб қўйиши каби ҳолатлар Хондамирнинг асарида қайд этилган. Навоий 
шоҳлик саройидаги юксак лавозимига эришганда муҳр босиш маросими бўлиб ўтади. Мана 
шу маросимда у бош амир лавозимида бўлсада, бўйруқ ёзилган қоғознинг энг қўйига – 
ундан пастга ҳеч ким муҳр босолмайдиган жойга муҳр босиши, унинг камтарлиги ва 
инсонийлигини исботловчи муҳим факт ҳисобланади. 
Алишер Навоий катта ер-мулк эгаси бўлган. У 1481 йили ўзининг бор мол-дунёсидан 
воз кечиб, хайрия, вақф мулкини ташкил қилади. Вақф мулк –Ҳирот ҳудудидаги иморатлар, 
Ихлосия мадрасаси, 24 дўкон, 3-4 бозор, катта майдондаги боғ-роғлардан тушган даромад 
тўлалигича таълим муассалалари, мусофирхоналари ва дарвеш, қаландарлар, камбағал 
муҳтожларга, етим-есирларнинг эҳтиёжини қоплашга қаратилган. Буларнинг асосий қисми 
илм фан ва адабиётни ривожлантиришга сарфланган. Навоийнинг моддий ва маънавий 
кўмаги ёрдамида ўнлаб олимларнинг илм билан машғул бўлганлиги манбаларда қайд 
этилган. Тарихий асарлар ёзган муаллифлар рағбатлантирилган, тасвирий санаът 
усталарининг ишига алоҳида эътибор қаратилган. Ҳиротда Навоийнинг шахсий ташаббуси 
ва маблағи билан Халосия, Шифоия, Низомия каби бир неча мадраса ва ҳоноқоҳ қурилиб, 
уларда машҳур олимлар дарс беришди. Навоий бутун ҳаёти давомида халқ манфаатини учун 
қайғурган, ўзини шунга бағишлаган ижодкорлардан бири ҳисобланади. У йигирмага яқин 
халқнинг ичимлик сувига бўлган эҳтиёжини қондириш учун махсус ҳовузлар қаздирган, 16 
кўприк ва 2 сув тошқинларидан ҳимоя қиладиган тўғонлар бунёд этганки, бу 
иншоотларнинг барчаси, энг аввало, оддий халқ манфаатига хизмат қилган. 
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Муҳаммад Ҳайдарнинг “Тарихи Рашидий” асарида Навоийнинг илм ва санъат аҳлига 
кўрсатган саховати ҳақида шундай дейди. “Ўша замонда халқ орасидан фозил ва беназир 
олимларнинг етишиб чиққани Навоийнинг ҳаракатлари туфайлидир. У амалдор сифатида 
жуда кўп бойлик тўплади ва буни халқ эҳтиёжлари йўлида ҳеч иккиланмасдан савоб 
умидида сарфлади. Наовий қудрати еткунча унга ёрдам сўраб келган муҳтожларга, олиму 
фозилларга ҳомийлик қилган. Ўз мулкидан тушган барча даромадни эл-юрт фаровонлиги 
учун хайрия ишларига сарфлади. Навоий ҳаётининг асл мақсади ҳақида шундай ёзган. 
“Борча юкни тортим, бурчдин оғирроқ юк кўрмадим”, яъни инсон зиммасидаги энг оғир юк 
бурч маъсулиятидир, уни унутишга ҳеч кимнинг ҳаққи йўқдир.  
Алишер Навоий ижодини ўрганган канадалик олим Гарри Дик мана бундай ёзади.” Биз 
миллатимизни тарбиялаш учун чин маънодаги санаъткорларга муҳтожмиз... Ҳақиқий 
тараққиёт ташқарида эмас, инсоннинг юрагида содир бўлиши керак. Биз Навоийдек 
шоирларни ўз тилимизда кўпроқ сўзлашлари ва кишиларнинг улардан кўп нарсаларни 
ўрганиб, ибрат олишларига янаям муҳтожмиз бундан умидвормиз”. 
А. Навоий нафақат шоир балки ўз даврининг йирик сиёсатчи ва файласуфи ҳам бўлган. 
Навоий тарихчи олим сифатида “Тарихи мулки ажам” (Ажам шоҳларининг тарихи) ва 
“Тарихи анбиё ва ҳукамо”каби асарларни ёзган. Диний мотивлар билан суғорилган 
“Насойим ул-муҳаббат”, “Вақфия”, “Қирқ ҳадис”, “Муншаот” ва бошқа асарларида 
ижтимоий-сиёсий масалаларнинг турли соҳаси ҳақида сўз юритилади. Алишер Навоий 
“Мажолис ун-нафоис” тазкирасида бадиий адабиёт билан шуғулланган 459 нафар турли 
касб эгалари ижоди ҳақида сўз юритган, улар томонидан яратилган асарларнинг ютуқ ва 
камчиликлари таҳлил этилган. Навоийнинг “Муҳокамат-ул-луғатайин” асари шоирнинг 
ижоди ва мамлакат маданий ҳаёти тарихидаги роли ҳақида маълумот берувчи факт сифатида 
аҳамиятга эга. Шунингдек, мазкур асар Навоий ижодидаги илмий насрнинг гўзал намунаси 
сифатида ҳам қимматли ёдгорликдир. “Муҳокамат-ул-луғатайин”да Навоий ўз асарларини 
қадимги ўзбек ва форсий тилида яратилган адабиётлардаги бой анаъналар заминида 
яратилганлигини қайта-қайта таъкидлаб ўтади. 
Дунё адабиётшунослигида ижодкор шахсига алоҳида эътибор берилмай келганлиги 
сабаб ҳам илмда баъзи муаммолар ўз ечимини топа олмай қолаётганлиги бугунги кунда сир 
эмас. Европа адабиётшунослиги ижодкор шахсини ўрганиш масаласини ўтган асрнинг 
биринчи ярмидаёқ бошлаган эди. Модомики, гап шахсият ҳақида экан, ижодий шахсиятга 
алоқадор бир ҳақиқатга тўхталиб ўтиш ортиқчалик қилмайди. Чунки, ҳар бир ижодкор ўзига 
хос беткарор хусусиятга эга бўлиш демакдир. Шу вақтгача Навоийшуносликда шоир 
ижодини шахси билан бутунликда ўрганиш тадқиқотлар марказидан бир оз чекинди. Ёки 
навоийшуносликдаги энг муҳим муаммолардан бири ўзга миллат ва дин вакилларининг 
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шоир ижодини ўрганишда ўз ўлчовлари ва дунёқарашларидан келиб чиқиб ёндашиши 
ҳақиқат. Рус олимларидан Бартольд, Бертельсларнинг Навоий ижодини ўрганишда бир 
ёқламикларга йўл қўйганлиги ижодкор билан даврни бири биридан айрича ўрганиб, шунга 
мос хулосалар чиқарганлиги бугун равшан бўлди. Шоирлар ўз фикрларини бадиий матн 
ёрдамида ифодалиши аниқ. Яъни муаллиф ва ўқувчи ўртасида кўприк вазифасини бадиий 
матн бажради. Навоийнинг асарларида ҳар бир сатр, ҳар бир мисра оорқасида муаллифнинг 
ҳолати, кайфияти, жамиятнинг вазияти каби жиддий унсурлар ётадики, буни эътибордан 
четда қолдириб бўлмайди. Шу ўринда инглиз олими Р. Никольсоннинг “Тасаввуфда илоҳий 
шахсият тушунчаси” номли тадқиқотини эслатиш мақсадга мувофиқдир. Унинг Мансур 
Халлож, Имом Ғаззолий ва Румийга бағишланган фасллари китобхонда баҳсли мулоҳаза 
уйғотади. Китобга сўзбоши ёзган мусулмон олими Афифий орадаги нозик нуқтани кўра 
билиб “муаллиф, бутун куч-қувватини, христиан илоҳиётидан олинган шахсият 
тушунчасини умумлаштириш ва унинг муқобилини тасаввуфдан топишга сарф қилган. 
Ҳолбуки, христиан нуқтаи назари билан ислом нуқтаи назари ўртасида жуда катта фарқ 
бор”лигини зийраклик билан англаб етиб, буни асарнинг бош камчилиги сифатида 
кўрсатган. Шуни унутмаслигимиз лозимки, Алишер Навоий шахсияти ва асар 
қаҳрамонлари дунёқарашида ўзаро муштарак жиҳатлар ёритилган матнни эътибордан соқит 
қилиш ҳоллари учрайди. Бугунги кун навоийшунослиги олдида турган муҳим вазифалардан 
бири сифатида эътироф этиб ўтиш ўринлидир. 
Бадиий образ ўзга орқали ўзини акс эттириш демакдир. Ижодкор темпераментидан, 
мижозидан, табиатидан, миллий ўзлигидан, эстетик дидидан келиб чиққан ҳолда образга 
муносабатда бўлади. Ижодкор шахси қанчалик серқирра ва бутун бўлса, у яратаётган 
образлар ҳам шунчалик мураккаб характердаги қиёфа касб этиши аниқ. Қолаверса, ўзи 
эркин, озод – ичи бутун мустақил шахсга ҳақиқий характер яратиш насиб бўлади. Бундай 
ижодкорнинг ҳаётга, жамиятга ўз идрок тарзи бўлак. Ўзи яшаган даврга нисбатан исёни ҳам 
ўзгача бўлади. Ичи бутун, шахси озод, руҳи бақувват, имони мустаҳкам ижодкоргина комил 
инсон образини яратади. Алишер Навоий ўзининг ёрқин истеъдоди билан шундай буюк 
асарлар яратишга муваффақ бўлган. Унинг асарларидаги гўзал ва улуғвор қаҳрамонлар эса 
маълум маънода ёзувчининг сачратқилари, сочилиб кетган “мен”ларидир. 
Мукаммал асар матнини табиатга қиёслаш мумкин. Матн таҳлили орқали биз 
Навоийнинг ҳали илм фанга равшан очилмаган қирраларини тўлдиришимиз мумкин. 
Матннинг поэтик тадқиқи дейилганда, асосан, ғоя ва мазмундан баҳс юритиш, вазн, қофия, 
бадиий саънатлар ҳақида сўзлаш тушунилади. Зеро, чинакам таҳлил ва талқин матнда 
мавжуд ҳамма нарсани, ҳарф товушлари, оҳанг, ранг товланишларини ҳам маънолаштириш, 
муаллифнинг шахсий ҳолати, руҳий сезимлари билан алоқадорликда ёритишни талаб 
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қилади. Ахир, давр руҳи, замон нафаси, жамият дарди ҳам дастлаб ижодкор шахсига таъсир 
ўтказиб, ундан унинг асарларига кўчиб ўтиши ҳаётий жараёндир. Шарқнинг буюк 
шоирлари нафс дунёсини ўз асарларининг етакчи қаҳрамонлари ҳаёти орқали ифодалайди. 
Навоий ижодидаги эстетик идеал комил инсон образи авваламбор, ёзувчининг ҳаётда ўз 
“мен”ини топиши ва шунга интилишдан иборатдир. 
Шоир ўз тафаккур тарзидан келиб чиқиб, ўзининг бадиий нияти ва ғоясини асарда 
иштирок этувчи қаҳрамонлар гарданига юклайди. Ёзувчининг ўз “мен”и унинг ғоявий 
модели бўлмиш бадиий образда аксланиб, улар ёзувчи “мен”ининг орзу-армонларини 
ташийди. Ижодкор “мен”и биз ўйлагандан ҳам кўра мураккаб стуруктурага эга. Биргина, 
ижодкор шахсида ўзи мансуб миллатнинг тили, дини, қадрияти, урф-одат, анъаналари 
мужассам. “Саёз танқидчилик ёзувчи шахсида “инсон”ни, унинг “мен”ини кўриша 
олмаганлиги учун ҳам тарих фақат унинг ижодий меросига қараб баҳо беради, деб 
ҳисоблашадибиографлар.”8 Аслида, асар моҳиятини англашда ижодкор ҳаёти ва тақдири 
калит вазифасини бажаришини9 унутмаслигимиз лозим. 
Эстетик идеал- тарихий категория саналиб ҳар бир даврнинг ўз идеали мавжуд. 
Эстетик идеал ижодкорнинг эстетик ва бадиий дидини ўзида жамлаб, унинг орзу-армон, 
истак-хоҳишларининг умумлашмасидир. 
Ҳар бир ўқувчи Алишер Навоий маънавий дунёсини тафаккур доираси ва тушуниш 
даражасига мувофиқ ўзига берилган қувваи ҳофиза миқдорида тушунади, англайда, ҳис 
этади ҳамда таҳлил қилади. Шу сабабдан буюк шоир ва файласуф Алишер Навоий 
ижодининг бетакрор нуқталари асрлар оша қолбимизни завққа, руҳимизни нурга, 
тафаккуримизни зиёга тўлдириб, илоҳий ҳайрат ва маънавий эҳтиёжга айланиб бормоқда. 
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創作者個人と芸術的主人公 
――ナワイーのパーソナリティーの独自性―― 
 
サノバル･トゥラガノヴァ 
（ウズベキスタン科学アカデミーウズベク言語・文学・民俗研究所） 
 
はじめに 
 
 本稿では、偉大な詩人、哲学者であるアリシェール・ナワイーのパーソナリティーと彼の諸作品
における主人公の性質との共通点という観点が分析される。ナワイーの創作は世界の学者たちの
関心の的となった。本稿ではナワイー研究についても、多少ではあるが触れることとする。 
創作者とは、非常に難しい概念である。創作者のバイオグラフィーを、彼自身が創作した作品と
有機的に結び付けた研究は、文芸学において我々が今日まで注意を払って来なかった問題の側面
を理解するに際し、重要な媒介の役割を果たす。伝記的手法の確立者であるサント＝ブーヴが、
「どのような芸術作品であれ、これは語っている人物である。個人あるいは人間を作品から分けて
理解してはならない」1 と述べたように、創作者の人生とその内的世界における悲嘆や体験が、彼
の各作品に痕跡を残すのは明白である。元来、芸術作品とは、この創作者の思索を写したものであ
る。本稿ではいくつかの研究手法が用いられる。伝記的、歴史・比較的、分析的手法を交え、ナワ
イーのパーソナリティーに関わる情報が研究される。結論では、創作者個人と芸術的[作品の]主人
公との問題について諸意見が述べられる。 
 
創作者個人と時代の謎 
 
アリシェール・ナワイーの作品は、世界規模で非常に広範に普及している。彼の作品は数十の外
国語、特にペルシャ語、イタリア語、ドイツ語、フランス語、オランダ語、ハンガリー語、チェコ
語、ルーマニア語、ポーランド語、ヒンドゥー語、トルコ語、英語、ロシア語、グルジア語、アゼ
ルバイジャン語、トルクメン語、タタール語、ウクライナ語、ラトビア語などに翻訳され、幾度も
幾度も出版されてきている。19 世紀に東洋諸国を旅した西洋の学者たちや植民地国家行政で働い
ていた、類まれなる芸術の愛好家たちは、可能な限りナワイー作品の写本を自身の祖国に持ち去る
べく励んだ。結果、ナワイーの作品はイギリス、フランス、ドイツ、イタリアの美術館、図書館、
個人コレクションで数多く集められた。イギリス人東洋学者 Ch. リュウは、1888年時点でのロン
ドン収蔵品のカタログの中でこのことについて述べている2。 ヨーロッパの東洋学者たちのうちE. 
ブロシェ、M.[L.] ブーヴァ、E. ブラウンらも詩人[ナワイー]の諸マニュスクリプトを彼のパー
ソナリティーと結び付け、詳細に研究した3。 かくして 19 世紀に、ヨーロッパ東洋学とロシアに
                                                 
1 Сент-Бёв Ш.- О. Литературные портреты. М., 1970. С. 48. 
2 Rieu Ch. Catalogue of the Turkish Manuscripts in the British Museum. 1888. P. 273. 
3 Browne E. Literary History of Persia. Vol. III. Cambridge. 1969. P. 505. 
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おいて、偉大な詩人の創作とパーソナリティーに関する諸問題の研究への関心が起こったのである4。  
人類の視線を自身に向けさせうる真の芸術家は、世界文学の分野ではそれほど多く見られない。
なぜならば、このような天才が芸術創作において名声を博すことが、ひとえに文学のみならず、む
しろ民族の精神的思索において革新と向上との現出に貢献することは必然的であるためである。
このことは、全世界の東西諸民族の文学や生活においても数多見いだせる。アリシェール・ナワイ
ーは 550年以上、全世界の学者たちの視線を自身に惹きつけてきている。もちろん、ナワイーのよ
うな天才的詩人は偶然に生を受けるわけではない。このためには取りも直さず、形成された社会・
文明的環境および発展した政治的、経済的諸条件が必須であった。ナワイーは 15世紀の人物であ
るにもかかわらず、人間性の永久なる宇宙の輝きやむことない星となった。彼の創造的なパーソナ
リティーと世界観は、世界征服者アミール・ティムールが礎を築いた大ティムール帝国とそこでの
比類なき教育的、精神的向上とに強く関係している。 
ところで、文学が完全な文学として機能するためには、社会的安定と経済的繁栄、そして政治的
な側面で言えば自由が必須である。特に政治的不自由や思想的迫害は、天才的創作者が歩む道の障
害となる。なぜなら、38 年玉座にあったアミール・フサイン・バイカラは、ナワイーの親友、庇
護者であり、彼の創作にあって重要な地位を占めたためである。アミール・ティムールが、学者王
ミルザ・ウルグベクの命運においてどれほどか重要な役割を果たしたとするならば、ティムール家
のうちのフサイン・バイカラも、ナワイーのそのような昇華にあって特別な地位にある。ティムー
ルの時代に形作られた国家経営の手法は、ナワイーに常にインスピレーションを与えていた。 
世界のいかなる宗教、宗派、いかなる教義あるいは哲学的潮流は、人間の名誉尊厳を地に叩き付
けよ、侮辱せよとは教えない。残念なことだが、それにもかかわらず世界中で人権の蹂躙、人を人
とも思わず奴隷のように使役するような醜悪も皆無ではない。圧制と暴力は、宗教、民族、人種の
ようなことなどを認めない。正にその圧政と暴力に抗し弁じ得ること、およびそれに対して闘うこ
とこそ、創作者を成熟した天才へと転化させるのであり、彼の作品を天高く引き上げるのである。
アリシェール・ナワイーも、全生涯を正にその闘争に費やした天才の一人に数えられる。王朝を公
正でもって治めること、民を愛の眼差しをもって世話すること、常に彼らの利益を庇護すること、
これらはナワイーの創作の主要なモチーフとみなされた。彼の各作品にあっては、圧制的な王を公
正に誘い、民族の利益を庇護するよう訴えることは、第一の理念と目された。歴史資料によると、
ナワイーは沈着、非常に気前が良く、そして公正を好む性情であり、このことを自身の作品の核心
に浸透させた5。 サマルカンディーの『幸運なる双星の昇り』、ミールホーンドの『清浄の苑』、ホ
ーンダミールの『気高き道徳』などの史書には、このことについての例が数多ある。 
                                                 
4 Бертельс Е. Навои и Джами. Москва. 1965; Якубовский А. Черты общественной и культурной жизни эпохи 
Алишера Навои. Москва. 1946; Салье М. Книга благородных качеств и её автор. Ташкент. 1947; Köprülü M. Çağatay 
edebiyatı. İslam ansiklopedisi. 3. Cild. 24. cuz. İstanbul. 1945; Köprülüzade M. Türk dili ve edebiyatı hakkında araştırmalar. 
İstanbul. 1934; Саъдий А. Навоий ижодиёти ва ўзбек классик адабиёти тараққиётининг юксак босқичи сифатида. 
Тошкент. 1940. 
5 Абдуллаев В. Алишер Навоий Самарқандда. Тошкент. 1968; Ҳайитметов А. Навоий лирикаси. Тошкент. 1961; 
Исҳоқов Ё. Алишер Навоийнинг илк лирикаси. Тошкент. 1965; Бобур. Бобурнома. Тошкент. 1989. 
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アミール・ニザミッディン・アリシェール・ナワイー（1441－1501）は、テュルク世界全土の偉大
なる詩人、思想家、哲学者として、世界の芸術思想史において自らの地位を有する創作者である。
世界芸術の宝庫に加えられた彼の金字塔的作品と、15 世紀後半のティムール朝時代の学問・科学
と芸術の発展に加えた絶大な貢献とに敬意が払われている。 
テュルク諸民族の数千年に及ぶ国家統治の経験と豊かな精神的、文学的遺産は、モンゴルの侵略
の結果、根絶された。そのため、ティムール朝期においてテュルク系諸民族の歴史的、哲学的復興
は、非常な困難を伴った。さらにアミール・ティムールの宮廷であっても、テュルク語を公用語の
地位に向上させるのは、完全には成し遂げられずに終わった。ナワイーは、フサイン・バイカラの
時代にテュルク（ウズベク）語・テュルク文学の分野で旗幟を掲げ、全国の統治手法を一言語[テュ
ルク語]でなすことに達した。ティムールが最後まで達成しなかったことをアリシェール・ナワイ
ーは完遂し、テュルク語を公用語の地位に高めることへと達したのである。 
アリシェール・ナワイーの偉大さと民族史における貢献は、ひとえに彼が詩人であったというこ
とによってのみ示されるのではない。彼が芸術創作においてどれほど無比の存在であろうとも、学
問においても、すなわち学者としてもそれほどにまで無類である。『二言語の裁定』、『諸韻律の天
秤』、『友愛のそよ風』などの言語学、歴史学、神秘主義学に関する彼の学術作品は、今なお充分に
分析されてはいない。アリシェール・ナワイーの偉大で強力なパーソナリティーやスタイルは、彼
に先立つ全ての人々、そして同時代の全ての作家たちとは別格である。彼の精神的生活、人間の心
の奥底にある神聖な力を呼び覚ます力を与えうる能力は、他の者たちから区別される。正にそうし
た違いこそ、ナワイーの偉大さを確かのものとしたと述べても、誇張ではない。 
いかなる芸術作品であれ、それは、創作者の内的世界、精神的な国、遺産、独自に築いた国家で
ある。この国には自らの文明、法規、秩序、原則が存在する。芸術作品が独立した国であるなら、
それには自らの領域、境界、国境があって然るべきである。作者が用いた比喩、象徴的表現、そし
て隠喩的手段は、この境界の、条件が定められた「ロック」の務めを果たす。読者が、作者の用い
た「技法」を正しく理解し、条件が定められたロックに合致する鍵を見つけ出すことができるなら
ば、その時初めて作品は自らの境界を越えるのを許すのである。 
我々は大抵、芸術作品とその主人公について推量し、作品を分析、説明し、時にはそれを批判す
るのだが、何ゆえか、創作者個人やその人生を眼中には置かない。創作者もまた、血の通った生命、
生物学的、社会学的な存在である。我々がナワイーの諸作品の精神を研究する際、それらには著者
の個人的経験が詳細に反映していることに気づく。とりわけ、「『七つの遊星』という叙事詩におけ
るファッルフ王子のタイプをもって、詩人のパーソナリティーとの類似性が眼前に飛び出す。この
物語にまつわる恋愛詩における精神は、詩人の精神性と相互に非常に親しい」6ことを、 学者たち
は強調している。ファッルフは、自分の愛した乙女を最も親しい友人が愛していることを知って、
自身の愛を諦め、結婚せずに独り身でいることを決意する。自らの席を惜しみなく友のために空け
                                                 
6 Исҳоқов Ё. Алишер Навоийнинг илк лирикаси. Тошкент. 1965. Б. 71. 
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てくれる。彼のこうした高雅さを友さえ気づきもしない。正にそのような細部こそ、ナワイー自身
も未婚であったことに関するいくつかの不明点を解明しうるのである。 
フランスの学者 P. ヴァレリーは、「芸術的テキストの価値は、各読者によって個別の解釈の可
能性を与えうることにある」と述べた。「テキストは著者によって築かれた二次的な言語システム
である」7 なぜならば、それぞれの言葉の背景にある著者の心理にも常に注意を払わねばならない
ためである。ナワイーの作品を正当な方法で研究し、欠点を免れるために、彼を彼自身が生きた時
代と結び付けて研究しなければならない。芸術的テキストの根本的な支えは言葉だと目される。ナ
ワイーは、芸術的な言葉を二つの様式に区分していた。それは、散文と韻文である。伝統に従い、
彼は韻文（詩）に散文よりも重きを置いている。なぜならば散文が散漫なものである一方、韻文は
秩序立てられた言葉なためである。それを鑑みるに、後者の作用も独特である。この信念はニザー
ミーにも存在した。ナワイーはニザーミーの考えを強め、それをさらに発展させた。フスラウ・デ
フラヴィー[ナーセル・ホスロー]にあっては、言葉を芸術創作の範とする観点はない。そのため、
散文と韻文に関して格段の見解は存在しない。ナワイーは『篤信家たちの驚嘆』において、言葉に
関わるいくつかの命題を推し進めた。1) 言葉が人間の本質を指し示すこと、2) 言葉が人間の道
徳的な性質を示していること、3) 詩作品[に対する]散文の優越性を証明すること、である。ナワ
イーは散文独自の特徴を熟知していたため、また、その潜在的能力が詩作に比してより広大である
ことを理解していたため、ナワイーが一定の意味において明確な目的をもって幾度も幾度も散文
に頼ったのはもちろんのことである。上述の作品においてナワイーは人について語り、「言語能力
は人を獣から区別する特徴である、しかし、話をする人類誰しもが人であるとは言えまい。人間性
の主な特徴は、信仰、すなわち良心である」という卓越した英知を述べている。ナワイーは、「言
葉をただ善、善行に費やす必要がある、言葉が悪意をもって用いられるならば、災いをもたらすで
あろう、このような人間はムスリムではない」と見なしている。霊性、精神性、教養のような概念
は、ナワイーの気質の主な特徴であり、そしてこのことは彼の創作において主原則だと見なされ
た。ナワイーは、以下のように述べている：「人間の多くに人間性の外面があろうとも、人間性の
意味は[そこには]ない…このことに決して驚くなかれ。それぞれの都市には、肉体的にも精神的に
も人間性の誉れに値する人は指を折って数えられるほどしかいない。それ以外の者たちには外面
しかなく、彼らには感覚が欠如しているのである」陰謀、誹謗、離間、これらの欠点全ては言葉を
通じて生じるものである。人間は言葉を利用し、邪悪を増すあらゆる手段を利用する。言葉は人間
を殺害し、逆に再生させる力を具えた神聖な力と見なされている。言葉は祖国と財産を発展させ、
荒廃させる、言葉は大業を創り、醜悪な事件を生じさせる。そのため詩人は、言葉に関わる際に極
めて慎重になり、思慮深くアプローチする必要があることを重要な条件の一つとして強調するの
である。 
ナワイーは、人の完全性は、まずその人本人にかかっていると見なしている。すなわち、人は自
                                                 
7 Лотман Ю. Структура художественного текста. Москва. 1989. С. 122. 
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己に内在する負の特徴に基づいた欲望を自らの意志に従わせ得るならば、その時初めて完全性の
道に入る、なぜならこのことには容易には達していないためである。そのためにもナワイーは、人
にとって真の勇気とは茂みの中にいるライオンを打ち負かすことではなく、自らの体躯の中に生
きている欲望の犬を負かしうることにある、と見なしている。 
ナワイーの初期の散文作品のうち、『驚嘆の五部作』、『パフラヴォン・ムハンマド伝』、『サイイ
ド・ハサン・アルダシール伝』という作品はテュルク語で編まれ、そこでは当代の著名な知識人で
あるジャーミー、パフラヴォン・ムハンマド、サイイド・ハサン・アルダシールのバイオグラフィ
ーを創作するとともに、散文の最初の要素が生じた。ナワイーは人物描写の才能を鮮明に示してく
れた。これらの作品で総じて結合させられた精神は、東洋的ルネッサンス様式での執筆である。
『サイイド・ハサン・アルダシール伝』という作品に以下のような章句がある：「昇官主義は陶酔
のようなものである。しかし、それは葡萄酒の酔いとは異なる。葡萄酒を飲んで酔っ払った人は、
為すこと、[口にした]言葉を自制できない。ついには人々の心に不快をもたらし、正しくない振る
舞いをしてしまうかもしれない。人は酔いから醒めると、自らの行いを悔やむ。しかし、このよう
な酔いは、一日あるいは一瞬続くだけである。一方、権力への陶酔は、権力を手にするまで続くの
だ。人が権力を得て、自制をすれば良いが、地に足がつかず、欲に囚われるならば、数多の過ちへ
と進むのである」ナワイーは、我が世の春が到来して強い権力を手中にし、高官となっても、常に
国家と民の利益を最優先していた。自身の務めを公正と誠実とでもって果たしていた。ナワイーの
創作にあって、彼の全作品の間を [詩人として、そして政治家として両立させるべく両者を]線引
く理念は、彼をして他の創作者たちと一線を画せしめることに貢献している。ナワイーは、創作に
よって民に貢献しただけでなく、実際的な振る舞いによっても自身の偉大な務めを果たしたので
ある。 
ナワイーが類まれなる才能の持ち主であったことが、世界の著名な詩人たちとの比較によって
証明されるのは明白である。フィルダウスィーが『王書』を 30年で、ニザーミーもアゼルバイジ
ャン語での『五部作』を 30年で、フスラウ・デフラヴィーが自身の『五部作』を 6-7年で脱稿し
たとすると、偉大な才能を具えるナワイーは、自らの『五部作』を 2年も掛けずに創作した。フサ
イン・バイカラが与えた歴史的情報によると、ナワイーが壮大な作品の創作に直接費やした時間
は、実際には 6か月の期間であったという。 
ナワイーは、ティムール家王族のフサイン・バイカラに仕え、大臣の地位にあった時は、正義と
公正とをもって統治を行う際の王の助言者として貢献した。アストラーバード市[現ゴルガーン（イ
ラン）]を治めた時期に、この街を発展させ、常に正義の規範をもって事を遂行した。ナワイーは慈
愛と善行の点で、親切さと気前の良さの点で、そして謙虚さの点で比類なき性格の人であった。ホ
ーンダミールの『気高き道徳』という作品には、この事実を証明する事例が数多ある。ナワイーは、
常に自身を「土くれと等しく」みなし、戦争で捕虜になった人々へ常に慈悲を示し、さらに、衣服
に付いた蟻を巣まで持って行って置き[もどす]行状がホーンダミールの作品に記されている。ナ
ワイーが王宮の高い地位[大臣]に任じられた際、押印の儀が執り行われた。正にその儀式におい
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て、彼が筆頭大臣の地位にありながら、任官状の最下部、それより下には誰も押印できない箇所に
押印したことこそ、彼の謙虚さと人間性を証明する重要な事実だと見なされるのである。 
アリシェール・ナワイーは、莫大な土地・資産を有していた。彼は 1481年に自身の全資産を放
棄し、慈善施設、寄進財産を形成する。寄進財産、具体的にはヘラート境域内における建造物、イ
フラースィーヤ神学校、24の店舗、3-4の市場、大広場の中にある果樹園から得られた利益は、教
育施設、宿泊施設、そして修道僧、托鉢僧、窮乏者たちのために、孤児や寡婦たちの必要を満たす
ために十分に向けられた。これらの主な部分は学問、科学、文学を発展させるために費やされてい
た。ナワイーの物心両面での支援によって数十人の学者たちが学問に従事したことが史料に記さ
れている。歴史家たちは関心を湧き立てられ、絵画芸術の達人たちの作には格別の敬意が向けられ
た。ヘラートでは、ナワイーの個人的な企図と資金によって、ハラースィーヤ、シファーイーヤ、
ニザーミーヤのようないくつかの神学校と修道場が設立され、そこでは著名な学者たちが講義し
た。ナワイーは全生涯を通じて、民の利益のために憂え、自身をそのことに捧げた創作者の一人に
数えられている。民衆の飲用水のためにある需要を満たさせるために、20 近くの特別な貯水池を
開削させ、16 の橋と洪水を防止する 2 つの堤防を建設し、これらの建築はすべて、まず何よりも
一般民衆の利益に貢献したのである。 
ムハンマド・ハイダルの作品『ラシード史』において、ナワイーが学芸の士に示した気前良さに
関して、以下のように述べている：「当時にあって民の間から学識があり、比類ない知識人たちが
輩出されたことは、ナワイーの活動に負うところが大きい。彼は[高い地位の]官吏として莫大な富
を築き、それを民の需要のために少しも躊躇うことなく、神の報いを望んで、費やした。ナワイー
は力の及ぶ限り、彼に支援を求めてやって来た窮乏者たちや知識人・学者たちに庇護を与えた。自
らの資産から得られた全ての収益を、民草の豊かさのための福祉事業に費やした[」]ナワイーは、
彼の人生の本来の目的について以下のように記している：「幾度も荷をけん引したが、義務よりも
重い荷は見なかった」すなわち、人間の双肩にかかる最も重い荷物とは、義務の責任である、その
ことを誰しも忘れてはならないのである。 
アリシェール・ナワイーの創作を研究したカナダ人学者ハリー・ディックは、正に以下のように
記す：「我々は、我々の民族を育成するための真の意味での芸術家たちを必要としている。真の発
展とは外面にではなく、人の胸中にこそ起こらなくてはならない。我々は、ナワイーのような詩人
について我々の自言語でより多く語ること、そして人々が彼らから多くのことを学んで教訓を得
ることを一層要しており、このことを望むのである」 
Ａ. ナワイーはただ詩人であっただけでなく、自らの時代における偉大な政治家、哲学者でもあ
った。ナワイーは歴史学者として、『ペルシャ諸王史』と『諸預言者・諸賢者史』のような作品を
著した。宗教的モチーフによって執筆された『友愛のそよ風』、『ワクフィーヤ』、『40 のハディー
ス』、『書簡集』などの作品においては、様々な分野について社会的、政治的諸問題が語り進められ
ている。アリシェール・ナワイーは詩人伝『妙なるものたちの集い』において、芸術的文学に勤し
んだ 459 人の様々な職人[的詩人]たちの創作について語り進め、彼らによって生み出された作品
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の成果と欠点とが分析された。ナワイーの『二言語の裁定』という作品は、詩人の創作と、国の文
明的生活の歴史における彼の役割とに関する情報を与える事実として重要性を帯びている。それ
と同様に、前述の作品は、ナワイーの創作における学術的散文の美麗な模範としても貴重なモニュ
メントである。『二言語の裁定』においてナワイーは、自らの諸作品を、古ウズベク語[チャガタイ
語]とペルシャ語で創作された諸文学における豊かな伝統の土壌のもとで世に送り出したことを
幾度も幾度も強調している。 
世界の文芸学において、創作者個人に格段の注意が払われずに来たためもあって、学問上のある
問題が解決を見いだせずにあり続けていることは、今日自明のことである。ヨーロッパの文芸学
は、創作者個人の研究という問題に前世紀前半に着手したに過ぎない。[作者の]パーソナリティー
について語られる以上、創造的パーソナリティーと関わるある真実に言及がなされるのは、蛇足と
はなるまい。なぜならば、創作者各人は独自の特徴を具える者に他ならないからである。今日に至
るまで、ナワイー研究では詩人の創作を人物[ナワイー]と一体として検討することが研究の中核
[にはなく、そこ]からやや後退していた。あるいは、ナワイー研究における最重要課題のひとつは、
他民族・他宗教の代表的人物たちが詩人の創作を研究する際に、実際のところ、[彼ら]自身の尺度
や世界観から出発してアプローチする点である。ロシア人の学者たちのうち、バルトリド、ベルテ
リスらがナワイーの創作を研究するにあたり、[多方面ではなく]一方面からのアプローチを容認
したこと、創作者と時代とを互いに別々に検討し、そうした在り方に合致する結論を導き出したこ
とが、今日において明らかとなった。詩人たちが自身の考えを芸術テキストの力を借りて表現した
ことは明白である。つまり、著者と読者との間の架け橋の務めを芸術テキストこそが果たすのであ
る。ナワイーの作品中のそれぞれの行間には、著者の状態、気分、社会状況のような重大な要素が
横たわっているのであり、このことを注意しないわけにはゆかない。その際、イギリス人学者 R. 
ニコルソンの『イスラム神秘主義におけるペルソナの理念』[邦訳 1981年]という研究を思い返せ
ばよいだろう。その本のマンスール・ハッラージュ、イマーム・ガザーリー、そしてルーミーに割
かれた章は、読者に論争的な意見を生じさせている。本の序文の筆を執ったムスリム知識人のアフ
ィーフィーは、その本の中にあるデリケートな点を見出すことができ、「著者は、キリスト教神学
より得られたペルソナ理解を普遍化させ、その対照物をイスラム神秘主義より見出すことに全力
を費やした。しかしキリスト教の観点とイスラムの観点との間には並外れた相違が存在する」こと
を鋭敏に理解するに及び、この点を[ニコルソンの]作品の主な欠点として示した。我々が忘れては
ならないのは、アリシェール・ナワイーのパーソナリティーと作品の主人公たちの世界観とにおい
て相互に共通する側面が[既に]解明されたテキストを考慮から除外する状況が見られるというこ
とである。今日、ナワイー研究の前にある重要な課題のうちの一つとして[そうしたテキストを]考
慮することは妥当である。 
芸術的形象とは、他者を通じ自己を反映させることである。創作者は、その気性、性質、性格、
民族的特性、審美眼に基づき、形象と向き合う。創作者個人がどれほど多才で、完全であったとし
ても、彼が創り出している形象もまた、それ程まで複雑な特質のある外観を獲得することは明白で
48 
 
ある。同様に、自身は自由であり、その内面は全くもって独立した個人にとって、真の形象の創造
は運命的なものである。このように創作者の、人生や社会に対しての理解の様式は独特である。自
身が生きた時代に対しての[創作を通じた]反抗も独特なものとなる。内面は完全であり、パーソナ
リティーは自由であり、精神は堅固であり、信仰は確固とした創作者こそが、完全な人間の形象を
創出するのである。アリシェール・ナワイーは、自身の輝かしい才能によって、そのような偉大な
諸作品を創作するのに成功していた。対して彼の作品における美麗で勇壮な主人公たちは、一定の
意味において作者の飛散、散りばめられた「我」である。 
完全な作品のテキストは性質と比較できる。テキスト分析を通じ、我々は学問、科学にとって未
解明であったナワイーの周縁[として看過されてきた問題]を解明することができるのである。テ
キストの詩的研究と言うと、基本的に、理念と本質について議論を進めること、韻律、脚韻、芸術
について語ることと理解される。なぜならば、真の分析と説明は、テキストにある全てのもの、文
字の音価、音調、色彩の輝き[変調]などにも意味づけること、そして著者の個人的状況、精神的感
覚との関連において解明することを要するのである。一体、時代の精神、時間の息遣い、社会の苦
しみもまず初めに創作者個人に影響を及ぼし、[それが]彼から彼の作品に伝播することはバイタ
ルな過程である。東洋の偉大な詩人たちは、欲望の世界を自身の作品の先導的な主人公たちの生涯
を通じて表現する。ナワイーの創作における審美的で、理想的で、そして完全な人間の形象とは、
まず何よりも、作者が人生において自「我」を見出し、それにまい進することから成り立っている。 
詩人は自身の思考様式から出でて、自身の芸術的意図と理念を、作品に登場する主人公たちに託
す。作者の自「我」は、その理想的モデルであった芸術的形象に反映され、それらは作者の「我」
の願望や悔いを携えている。創作者の「我」は、我々が思う以上に複雑な構造を具えている。一人
の創作者のパーソナリティーをとっても、そこには自身の属する民族の言語、宗教、命運、慣習、
伝統などが具体化している。「浅薄な批評が、作者個人に内在する『人間』、彼の『我』に視線を向
けえないためもあり、歴史は彼の創作的遺産のみを鑑みて評価を与える」と伝記作家たちは考慮し
ている8。本来、作品の本質を理解する際に創作者の人生と命運とが鍵の務めを果たす9、というこ
とを我々は忘れてはならない。 
審美的理想は歴史的なカテゴリーと見なされ、各時代には自身の理想が存在する。審美的理想は、
創作者の審美的、芸術的趣向を自らに凝集し、彼の願望や悔い、希望などの総体化なのである。 
各々の読者は、アリシェール・ナワイーの精神的世界を、思考の範疇と理解の程度に従って、自
身に与えられた記憶力に比して理解し、知覚し、そして分析を加える。そのため、偉大な詩人、哲
学者であるアリシェール・ナワイーの創作の比類なき点は幾世紀を越えて、我々の心を愉悦で、精
神を光で、思索を輝きで満たし、聖なる驚嘆と精神的需要に転化してゆくのである。 
（小 野  亮 介 訳*） 
                                                 
8 Сент-Бёв. Ш.- О. Литературные портреты. М., 1970. С. 48. 
9 Борев Ю. Эстетика. М., 1981. С. 356. 
* 本稿の翻訳にあたっては、ウズベク語の表現についてファフリッディン・エルガシェフ氏（東京外国語大学
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修士課程）より様々な助言を賜った。ここに謝意を記す。 
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シルクロードの遺跡  
 
山 田 勝 久 
                  
 
クチャ（古代・亀茲国）アアイ（阿艾）石窟の壁画について 
 
 アアイ石窟はクチャから遠く離れた深山幽谷にある。雨が降れば瞬く間にぬかるむ道はうね
り、河川の浸食で形作られた土の壁が両側から迫る。なぜこのような厳しい場所に仏教石窟が造営
されたかといえば、その理由はただ一つ、天山を越えて亀茲に侵入しようとする遊牧騎馬民族の西
突厥を、その入り口で撃破しようとして辺境防衛にあたる、アアイ古城の士卒や工匠たちの礼拝窟
であったことによる。 
この石窟は唐代中期に開鑿されたほぼ方形の石窟で、正面と左右に美しい壁画が描かれ、中央
の壇には一体の仏像が安置されていた。壁画は非常に丹念に制作され、その内容は仏・菩薩・千仏・
経変などで、絵画の特色と傾向性から、唐の中原文化とクチャの伝統文化とが融合して、独自の仏
教美術を具現したものといえる。 
アアイ石窟は、紅色砂岩に開鑿されており、窟の入り口の横幅は約3.5メートル、奥行きは4.6メ
ートル、高さは3.5メートル、面積は約16平方メートルである。石窟の方向は、南から37度東へ向
いている。天井はアーチ型で、天井（券頂）真中から端までの落差は80センチ、正面の壁の高さは
約2.5メートル、両側の壁の高さは1.7メートルである。正面に安置されていた仏像は今は失われ、
方形の台座のみが残存、その幅は約２メートル、長さは約2.5メートル、高さは約45センチである。 
石室は、断崖の中腹に鋭利な道具で穴を開け、最初に荒土を塗り、その上に葦草・羊毛・麻絮
などを細かく切りきざんで混ぜ、その草泥皮の上に白土が塗ってある。白土の上に画工が下絵を作
ったのち着色しており、これは中国の伝統的な石窟画制作の技法である。しかし、天山の峡谷に吹
き流れる強風のため、石窟の壁画の下部の多くは破壊され、金箔は盗人に削り取られている。 
アアイ石窟は、1999年５月、薬草の採取のために、天山山脈の奥地に入った24歳の２人のウィ
グル族の牧人、アブレティとトルビーによって発見された。トルビーはその後、交通事故により急
死している。 
その年の10月19日、新疆ウィグル自治区文物管理局、新疆亀茲石窟研究所を中心とする調査団
が結成され、学術研究の第一歩が実施された。調査の結果、新疆の石窟群の中でも、きわめて保存
状態がよいことが分かった。アアイ石窟と名づけられ、石窟は北庭西大寺の壁画と同じく、長安や
洛陽の盛唐文化が遠く天山南麓に伝わったことを示している。 
洞窟はクチャ県城北方約60キロ、ウィグル語でキジルャー、「紅い山」と呼んでいるクズリア大
峡谷の中に造営されていた。ここは幾万年に及ぶ風雨剥飾、山洪冲刷を経てできた峡谷で、クムロ
グエ渓谷の奥深い岸壁の西側に開鑿されていた。山と山の幅の広いところは53メートル、狭いとこ
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ろは4、50センチしかなく、やっと１人通れるかどうかの幅である。 
この渓谷の水は、窟から２キロほど離れたクチャ川の上流の銅歴川、すなわち『水経』でいう
ところの「東川水」に流れ注いでいる。その銅歴川の西岸の台地には、唐代に造営されたアアイ古
城がある。位置は北緯42度８分、東経83度６分、高度約1650メートルである。古城は東西124メー
トル、南北24メートル、壁の幅は約８メートル、その高さは６から８メートル、城壁の東西南北に
は楼閣の遺址もある。 
亀茲は西域経営の一大拠点であり、唐と亀茲の混成軍で防備に当っていた。唐と西域のオアシ
スは、交易を通じて利害を一にしており、同じ仏教徒として外敵に立ち向かったのである。今日、
城内からは泥塑の残片や石雕の仏像、また水瓶や椀や皿などが発見されている。西突厥等の侵入を
防ぐための一大軍事拠点だっただけに、弓剪も大量に散乱しており、城壁は人知ることなき天山の
奥地であったが故に、往時の繁栄を今によくとどめている。 
アアイ石窟の正確な場所は、北緯42度７分、東経83度５分、海抜は約1560メートルである。そ
こは現在の新疆ウィグル自治区クチャ県のアグ郷イディク村、人口3000人余の羊や馬や牛を主た
る牧畜とし、若干の農耕を営む農村であった。 
成立年代は８世紀である。23カ所に及ぶ漢文の題記が、盛唐時期の書法、風格と一致している
こと、さらに正壁の結跏跌坐した仏と、莫高窟217窟北壁の唐代に描かれた仏との類似を指摘した
い。壁画中の仏が手に持つグラス杯はペルシャ産であり、敦煌の莫高窟の壁画に描かれたペルシャ
産のカットグラスと類似している。その他、壁画中の人物像の多くは、唐代の中原の画法の特徴を
よくとらえ、豊満で穏やかな顔立ちは、中国人物画法の成熟時期と重なっている。漢文題記の一つ、
「文殊師利菩薩似光蘭為合家大小敬造」の書体を見てみよう。 
これは、唐代の著名な書家である歐陽詢や柳公権の書体をふまえたもので、壁画の題字の書写
には、相当の高水準の筆致が要求されるところから、書に巧みな人物が書写したと思われる。榜題
には、裴・白・寇・李・梁・趙・申・傅・彭の九姓の標記があり、「白」は古代亀茲国の王姓であ
り、「裴」は疏勒の大部族の姓である。これら亀茲に住む貴顕やアアイ古城の住民等は、その経済
的規模に比例して石窟造営にかかわったのである。漢人と少数民族とが共同して供養した題記も
あり、このことはクチャでは多民族が共生し、相当に通婚も進んでいたことを証明している。 
亀茲国には、キジル・クムトラ・クズルガハ・シムシムなどの仏教拠点が構築され、仏塔や大
伽藍の中に極彩美の壁画が描かれた。その赤みがかった灰色（藕色）と群青色を主とする色彩を見
て、玄奘は『大唐西域記』で「仏教の荘厳は人工を越ゆ……伽藍百余、僧徒五千」と記し、驚嘆の
思いを綴っている。その内部を紹介すれば、まず正壁はアアイ石窟壁画16平方メートル中の主要な
部分を占めている。中央に結跏趺坐した無量寿仏を蓮華台座上に描き、左に法華経観世音菩薩普門
品第25で説かれるところの、「怖畏急難の中」にいる一切衆生を救済することを説いた観世音菩薩
を配している。右には、８万人の菩薩の一人として霊山会に列した、大勢至菩薩を脇侍として配し
ている。左下には阿闍世王の母、韋提希夫人を表情豊かに宝閣の前に描いている。 
全体として、一人ひとりの菩薩の表情も西域住民に似て、鼻が高く個性的で躍動感にあふれて
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いる。仏の周辺には21体の飛天を配置し、池塘・琵琶・筝・鼓鶴・蓮華・式亭・廊・楼閣を描き、
建築物の壁や扉にも飾り図としての植物が美しく点描されている。右下では閣台亭の太鼓を打つ
音を聞き、左下の欄干では白鶴がその妙音を聴き入っているようすを静と動でみごとに描いてい
る。また、みどり豊かな花弁を八葉配しており、芯の中の種子を示す３点の白色などは実に美しく
精緻で、光背も大きくくまどり、中を緑色と群青色で染めている。この画法はキジル千仏洞第80窟
の伎楽菩薩や、第14窟の仏説法図の光背と類似している。 
次に左側の壁画を見るに、５体の仏菩薩が立像として描かれているが、自然破壊によって下部
の剥落がはげしいのが残念である。まず入り口から奥に順番に見てみると、薬師経で説かれる薬師
瑠璃光如来が、左手にペルシャ伝来の透明なガラス鉢を持ち、右手で比丘十八物の一つである錫杖
を執って描かれている。東方浄琉璃世界の教主で、一切衆生の病根を治そうとして12の大願を発し
た仏である。中国では天台智顗が薬王の再誕、本地薬王菩薩とされていることもあって、南朝の時
代に中原に伝えられ、民間の仏教信仰に大きな影響を与えている。 
この像の右の袈裟の地色は茶褐色であるが、左の衣は濃淡の緑色であり、左右を異なる色彩で
描く画風は清晰、風格は独特である。条は紫褐色地で、その条の文様に特色がある。莫高窟に同様
の菩薩が何点か見られるが、中でも右手に柳枝を持ち左手に水瓶を持っている第276窟の迦葉の袈
裟の文様とよく似ている。また、第107窟の３人の仏弟子の袈裟などは、条だけでなく色彩もよく
似ている。 
３番目は、釈迦の９代前の本師とされる文殊師利菩薩である。文殊については法華経、華厳経、
諸仏要集経、阿闍世王経、心地観経、首楞厳三昧経、大宝積経などに登場する。それによれば、文
殊はインドの舎衛国のバラモンの子として生まれたが、後に出家して普賢と共に智慧第一の菩薩
として、多くの衆生を教化したと説かれている。中国では東晋後期に文殊信仰が盛んとなり、五台
山は文殊の聖地とされた。 
アアイ石窟の文殊菩薩は宝冠をつけ、首に二連の宝珠をかけ、両手に釧をかけ右手に蓮華を持っ
ている。とくに注目されるのは宝冠の華麗さで、莫高窟などにも、絢爛豪華な冠をつけた菩薩の壁
画が多く見られるが、アアイ石窟の壁画は決してそれに見劣りするものではない。なお、トルファ
ンの吐峪沟石窟寺から出土した唐代の絹画の菩薩の宝冠と、アアイ石窟の日月をかたどった宝冠
とは共通点が多く見られる。 
次に並んでいるのは華厳経、梵網経、観普賢菩薩行法経等で説かれる盧舎那仏、すなわち新訳
の昆盧舎那仏である。梵網経盧舎那仏説菩薩心地戒品十巻上に「我已に百阿僧祇劫に心地を修行
し、之を以て因と為し、初めて凡夫を捨てて等正覚を成じ、号して盧舎那と為す。蓮花台蔵世界海
に住す」とある。この盧舎那仏の信仰は、五胡十六国の後期に華北に流行し、唐の則天武后の時代
に大いに信奉された。 
アアイ石窟の盧舎那仏は、左肩に仏典で説く「此の妙響の音を聞き、尽く当に此に雲集すべし」
としての梵鐘、右肩に鼓、その下に一仏四菩薩を描いている。さらにその下に須弥山を描き、山の
下に四蛇を、その下に走馬を描き、左に月、右に太陽を描いている。また、首の三道をはっきりと
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描き、左の腕に手先の方から白
象、阿修羅、天人を描き、左手
は施無畏、右足に甲冑をつけた
武士、左足に男女１人ずつ供養
人を描いている。腰には銙帯を
巻き、前中央に一条の腰佩が垂
れ下がっている。髪は螺髪で頂
に肉髺があり、青眼の瞳は紺青
で青蓮華のつぼみのようであ
る。全世界の衆生の声を聞くが
如き大きく長い耳朶には、耳朶
環はついていないものの、表情
は威厳と静穏を兼備している。 
このように衣に宇宙表現の図像を描くという発想は、莫高窟428窟の盧舎那仏と相通ずるところ
があり、とくに、アアイ石窟も莫高窟も、共に盧舎那仏として地獄・餓鬼・畜生・修羅・人・天の
六道を衣に描いていることは注目される。なお、左壁に描写されている千仏はすべて美しい袈裟を
つけて蓮華座上に描かれ、その袈裟の色は茶を主とするものと、白に近い薄墨色を主とするものを
交互に配置している。今日、千仏は仏菩薩の頭上に９列134体残っており、盧舎那仏の右手の部分
に⒑体、薬師琉璃光仏の右手のところに８体ある。 
次に右壁であるが、内からみれば菩薩、観世音菩薩、半伽座仏の３体である。まず観世音菩薩
は、法華経観世音菩薩普門品第二十五に「若し是の観世音菩薩の名を持つこと有らん者は、設い大
火に入るとも火も焼くこと能わじ、是の菩薩の威神力に由るが故に。若し大水に漂わされんに、其
の名号を称せば、即ち浅き処を得ん」とある。すなわち法華経は一切衆生を救済することを説いた
最重要の経典として、中国では西晋に伝来し、南北朝から唐朝に至り盛行、莫高窟や龍門石窟など
中国各地に現われる。 
アアイ石窟の観音は楊枝観音で、左手に柳の枝を持ち、右手に蓮花と浄瓶を持っている。頭に
宝冠をいただき、左右の手腕に２連の環釧をつけ、きらびやかな首飾りをつけている。曲線美をも
って描いた腰のくねりは、艶麗さを出し、辺境守備の兵士に、幻想的で甘美なノスタルジアを連想
させたことだろう。故郷に残してきた妻への恋慕の情で胸をかきむしられることもあったに違い
ない。 
１番手前の座仏は半伽であり、３重の光背がひときわ色鮮やかに表現され、額のすぐ上の頭髪
は平行である。これは右足の平行さとあいまって、画中に安定観を与えている。残念なことは、３
体とも顔が全く見えないほど鋭利な刃物で傷つけられていることである。いつの時代、誰が破壊し
たかは定かではない。 
石窟の左右両壁の仏菩薩像の中に、漢文榜題が23カ所あり、西域の数多くの石窟の中にあって、
アアイ石窟の壁画 
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その多さは群を抜いている。これは唐代において中原に花開いた大乗仏教の文化が西還した証左
である。アアイ石窟内のまず左壁であるが、外から中にかけて順番に見ていけば次の如くとなる。 
「清信仏弟子行官楊○○五月十五日○拝記」の18字。 
「文殊師利菩薩似光蘭為合家大小敬造」の16字。 
「清信仏弟子寇庭俊敬造盧舎那仏」の14字。 
「清信仏弟子寇庭俊敬造薬師琉璃光仏」の16字。 
 
漢文題記には供養者の氏名と、信奉する対象としての仏が明記してある。地元の熱心な仏教徒
で経済力のある者は、自らの来世の幸福と現世における功徳を求め、壁画を描き仏像を安置した。
なお23カ所以外にも、漢文の供養題記を随所に見ることができるが、残念ながら皆破壊されて解読
不可能である。以下、読めるもののみ記せば、次の如くである。 
 
「清信○○○○○」・「裴心喉○○」・「傅○○○○仏供養」・「彭○敬造七仏供養」・「梁信敬造十方一心供養」・ 
「寇俊男善愛造七仏供養」・「女弟敬造七仏一心供養」・「趙王○○造上七仏供養」・「寇俊男善愛七 
仏供養」・「妻白二娘造七仏一心供養」・「○○○造千仏一心供養」・「申令光敬造十方仏供養」・「李光 
暉造十方一心供養」 
 
この中に７回出てくる「七仏」とは、阿含経に説かれる過去世の七仏のことである。すなわち、
毘波尸仏、尸棄仏、毘舎浮仏、拘留孫仏、倶舎含牟尼仏、迦葉仏、釈迦牟尼仏をいう。また、３回
出てくる「十方仏」については、「十方の諸仏」の意なら、法華経、華厳経、観虚空蔵菩薩経など
に説かれている、十方の仏土に住する諸仏のことである。また「十方の仏」なら、全宇宙のあらゆ
る仏をさす。ここでは「七仏」に対応する仏とみて、十住毘婆沙論等で説かれる東方善徳仏から下
方明徳仏までの10種の仏をさすと思われる。 
こうした七仏とか十方仏といった多様な仏教観は、とりもなおさず仏教の寛容性を示すものと
いえる。敦煌などでは、仏教の興隆時期と平行して、公然と一部の住民にゾロアスター教やマニ教
も信仰されていたことが、唐末の文学作品「敦煌二十詠」の中の「安城祅詠」に詠まれている。４
世紀から８世紀、西域で仏教が盛行した時、支配者はもちろん住民の８割までが仏の教えを信奉し
たが、それでも仏教を信仰するかしないかは、地域住民の一人ひとりの自主的判断にまかされていた。 
アアイ石窟には窟の西側、すなわち左壁の盧舎那仏の右下に、トカラ文が１０行ある。白泥灰
の上に鋭利な器物によって直接に刻んだものである。この文字が記述されていることによって、
漢文の題記の中に少数民族の供養人が記され、さらに現地人の言語も刻字されていることにな
る。アアイ石窟は751年、現在のカザフスタンのタラス川での唐軍の敗戦以後、長い時間を経ず
して８世紀末には廃棄された。クチャは９世紀後半ウィグル族の勢力下に入り、次いでカラハン
王朝の支配下に入った。11世紀の中頃からトルコ化・イスラム化が進み、クチャ住民は仏教から
イスラムに改宗、13世紀から17世紀まで、チャガタイ＝カン国に属した。1680年頃、ジュンガル
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王国の征服するところとなり、1759年、清国の領土となった。中華民国からはクチャ県となり、現
在の中華人民共和国に引き継がれている。 
 
 
 
トルファンの雅尓
ヤ ー ル
湖千仏洞 
 
交河故城から雅尓湖千仏洞までは、北西に 1650 メートル離れており、途中の河床の幅は約 20
メートルから 30 メートルほどである。河辺から千仏洞までは約 85 メートルあり、地上から洞窟
までは約 15 メートル、丘陵の頂上から洞窟までは約４、５メートルである。窟の入口のすぐ上部
には、昔は堅固な日除けがあったらしく、柱をつきさした大きな四角い孔が６個、丸い孔が７個あ
いている。さらにそのすぐ上には小さい孔が平行に 82 個あいており、創建当時は精緻
せ い ち
な庇
ひさし
が整
然と建ち並んでいたことが分かる。 
 雅尓湖千仏洞の、東西の長さは約 65 メートルあり、現存する窟は７窟で壁画の総面積は約 160
平方メートルである。窟の前に長さ約 50 メートル、幅約５メートルの長方形の平台があり、そこ
から河谷に通ずる階段になっている道が正面右、すなわち西端にあり、今もなお、階段の通路が地
上へと連絡し利用されている。 
 １番西側、すなわち第１号窟は、雅尓湖千仏洞の中にあって、唯ひとつ側室を有する窟である。
従券頂と呼ばれる主室と東西にのびる側室は、ほぼ同じくらいの面積である。長方形の主室の奥ゆ
きは約５メートル、幅は約３メートル、高さは３メートル余である。主室の奥の左には、２号窟に
通ずる門口があるが、既に一部分が崩れている。 
西壁の奥の右にある孔は、横券頂である側室に通じており、中に入ってみたところ、長さは６
メートル余、幅も高さも約４メートル、ほとんど毀損
き そ ん
して壁画はなくなっていた。持ち去られた
か破壊されたかは不明であるが、壁の上に草泥が１層塗り立てられており、その上に石灰が塗り
クチャの北方の天山山脈の南麓に築かれたアゲ故城の城内。 
 シルクロードの遺跡 57 
つけてあった。  
主室の後壁には、一条の赤い枠線と大きな赤色の漢文題記の跡があるが、「形」・「正」・「被」とい
った文字がやっと読める以外はほとんど消滅していた。同じように、左壁にも地上から１メートル
余ほどの高さのところに、赤色のウィグル文の題記があったが、これもほとんど消えており文字を
判読することはできない。側室の東壁よりうかがえる３層の草泥により、この窟が何回か修復され
ていることが分かる。なお、窟内は長期間に及んで火を使用したらしく、はっきりと赤黒い煙跡
えんせき
が
見られる。 
ロシア革命の時に逃亡してきた兵士によるものか、それとも現地の牧人の、炊飯の火煙によるもの
かは不明である。 
 第２号窟は、北東に横たわる長方形の従券頂と呼ばれる窟で、長さが約５メートル、幅が 3.5 
 
 
メートル、高さが約４メートルある。北壁の窟門がやや東に向いており、その西側には物を置く
１つの小さな室が鑿
うが
たれている。窟内に壁画はなく、壁には草泥を塗りつけた後、石灰を塗りい
4世紀から 12世紀にかけて造営されたトルファンのヤール湖千仏洞 
 
高昌故城からヤール湖千仏洞に向かう途中、左側の河川の対岸に、４世紀から５世紀に造営され
た勝金口千仏洞があった。 
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つでも絵が画けるようになってい
た。後壁と窟孔
くっこう
の西壁に、点在する
赤色の漢文題記があるが、文字は全
く判読できない。西壁には硬い物で
彫
ほ
られたと思われる、縦書きのウィ
グル文１行があった。この西壁の南
端には、１号窟の主室と相通ずる孔
があるが、これは後世に穿
うが
ったもの
のようである。後人が住居として使
用していたため、全体として窟内は
荒廃していた。 
第３号窟は、長方形の窟で第２号
窟とほぼ同じ形状となっていて、長さ５メートル余、幅４メートル、高さ約四４メートルである。
北壁の窟門はやや東に向いており、その両側には物置のような小龕
しょうがん
が鑿たれていた。 
西壁の南端に１つの小龕を見ることができ、東西壁の南端には点在した赤色の漢文題記がある。
西壁の南端には鋭利な器物によって彫られたと思われる漢文があり、「粛州中菅、官隊□奉楊□□
専□朱□□□光、馬伏龍李玉朱甫張□井要龍、康煕六十一年十月初、八日到此□□」と６行書かれ
ていた。この文によって、河西回廊の粛 州
しゅくしゅう
からやってきた軍人の、馬なる人物をはじめとする人々
が、清の康煕
こ う き
61 年（1671 年）10月８日に参観し、記念として壁面に刻字したことが分かる。なお、
窟内に壁画はなく、草
そう
泥
でい
を壁に塗り付けただけになっている。ロシア革命の時、皇帝の軍隊がこの
窟で長期間に渡って生活したので、壁には黒ずんだ多くの煙の痕跡があった。 
 第４窟は、雅尓湖千仏洞の中心窟で、左右対称の広大な長方形の従券頂と呼ばれる窟で、北東の
中部に窟戸がある。主室
の奥行きは約 18 メート
ル、幅は４メートル余、高
さは 4.5 メートルある。主
室の後方に位置する小室
の長さは約４メートル、
幅は約３メートル、高さ
は約３メートルである。
主室の奥の両側には左右
２個の対称の修行窟があ
り、高さは４メートル余
あった。１室が草泥を塗
ヤール湖千仏洞の壁画 
トルファン（吐魯番）のベゼクリク千仏洞に向かう旅人 
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り、残りの３室は土壁である。この修行窟
で生活を営み、長期間に渡って樹木を燃し
たらしく、この壁も煙の煤で黒くなってい
た。 
 第４窟は、主室にも後室にも鮮明な色彩
の壁画が残存し、文字の読めない砂漠の民
に、仏教説話を絵画化した壁画が所狭しと
描かれている。その総面積は約 110 平方メ
ートルもあり、破壊された部分をよく調査
してみると、もともとの土砂の上に草泥を
塗り、その上に白い石灰を塗って絵を画い
ていたことが分かる。主室の両側は大型の
説法図で、絵はみな上下２層、１層には 11
幅の壁画がある。上部はよく残っている
が、下部の多くは毀損している。 
この壁画の特色としては、それぞれの説
法図の中間に蓮花座に坐した仏を描き、周
囲に聴聞
ちょうもん
する菩薩や弟子たちの姿を描い
ていることである。側壁と天井部分の
相交
あいまじ
わるところには、縦
じゅう
向横幅
こうおうふく
垂帳紋
すいちょうもん
の
図案が一条美しく描写されている。窟門の
西側の内壁には６人の比丘と、長袍
ちょうほう
を身
につけた高昌王国時代のウィグル人の男
女供養人像があった。黒髪は肩にたれ下が
り、両手を合わせている。また、正面の壁
門の両側には、普賢と文殊の二菩薩が描写
され、窟門の頂部には、身体が条幅式で怪
異なる座った僧像が画かれている。 
 主室の東西と後室の壁画は、とくによく
保存されているが、一部の壁画は切り取られた跡がある。後室の正面の主菩薩像は、ただ塑像の一
仏の光背のみが残っている。この後室の東側の壁にも、２行の回鶻文の榜題
ぼうだい
がある。窟内の北東や
西側、さらに後室などを詳細に調査したところ、古い時代の壁画の上に白壁１層を塗るという２層
壁画となっていた。西側の壁画の上部には、礼仏図が描かれており、前端には雷公と霹靂
へきれき
とが描か
れ、東側の壁には菩薩像が描かれている。 
アスターナ（阿斯塔那）墓の出土品から、ヤール湖千仏
洞が穿たれた時代の婦女の姿をうかがい知ることがで
きる。 
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 門の通路の西内側には、男の供養人が描かれており、門の通路の東内側には、龍王が描かれてい
る。窟の天井、すなわち頂部には千仏が描写され、仏は両方の襟をゆったりと垂らした礼服を身に
つけ、手を出しておらず頭上に華蓋はなく、蓮花座の上に坐っている。そして一仏一仏ごとに漢文
の南無照耀仏とか南無妙花如来仏といった榜題が付けられていた。 
窟内の東側の内壁には、ウィグルの女性の供養人像が２体あった。上部の１体は頭部が毀壊し
ているが、身体には紅色の通裙
つうくん
大襦
だいじゅ
を身につけ、長い紅色の絹を身体のうしろに一条なびかせ、中
ほどで美しく花結びをしている。下部の１体の顔は良く残っており、髪を丸く結んでいるものの、
冠をつける部分は既に朽ち果てていた。背中に一条の長くて紅い絹の広帯
こうたい
をたらし、中間で花結び
をしているものの、腰より下は欠落、清
しん
王朝時代の参観者による墨書のサインが、９文字ほど見える。 
 第５号窟は、長さ約６メートル、幅約３メートル、高さ４メートル余の長方形の従券頂である。
西に偏った窟門を入ったすぐ左側、すなわち東壁の内壁に小龕が鑿たれている。窟内に壁画はな
く、草泥を塗ってあるだけだが、ただ西壁に赤色の三行の漢文題記があった。「提記為見仏聞……、
師提記耳……、任子年七月□日」と判明できる。また、４行の不用意に書いた６世紀から９世紀の
突厥
とっけつ
文題記もあったが、ほとんど読めなかった。 
 窟門に近い北部には、岩石画のように２匹の羊の絵が彫られている。門戸の東側壁上には赤色の
漢文題記が数行あり、「乙丑年十月二……到此西谷寺」の文字が読みとれる。これは当時、この窟
が交河城の西の河谷にあったところから、西谷寺と名称が付けられたことを物語っている。 
窟は長期間に及んで後の世の人が使用したらしく、いたるところに生活の痕跡があった。なお、窟
内の西側の壁の中部には、鋭利なもので鑿たれた 34 の記号からなる、突厥
とっけつ
文字の題記を見ること
ができる。また、後人の筆記による「康煕六年、大清乾隆四十五年」、すなわち 1662 年と 1781 年
のサインがあった。 
 第６号窟は、長さ約５メートル、幅約３メートル、高さ約４メートルの従券頂と呼ばれる窟であ
る。北壁の窟門は少し西に偏
かたよ
り、東壁の壁には小龕が彫られている。窟内に壁画は無いが、西壁
と東壁に赤色の漢文題記が点在している。しかし、残念なことに文字は読めない。東壁には赤色の
描線で画いた、１人の比丘の頭像を見ることができる。土壁は草泥を塗ってこねまわしてあり、正
面つきあたりの後壁のまん中には、仏像の光背の上部のみが残存していた。なおこの窟内にも、長
期的に火を使用したと思われる痕跡が見られる。 
第７号窟も従券頂と呼ばれる窟で、北壁のまん中に入口があり、奥の長さが５メートル余、幅
が 3.4 メートル、高さは約４メートルである。窟に塑像は無いが四面と門洞と天井に、草泥の上に
石灰をなめして仕上げている。その上に仏教壁画があり、総面積は約 45 平方メートルにも及んで
いる。 
千仏の形は２種類あり、１つは円領
えんりょう
通肩式
つうけんしき
の大衣を身につけ、頭上に傘のような華蓋
か が い
があるも
の、いま１つは、双領
そうりょう
下垂式
か す い し き
の天衣をつけ、頭上に菩提樹のような華蓋をつけたものとがあり、
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この２種類の千仏は、みな蓮花座の上に坐
っている。天井には一仏二菩薩を描写した
一幅の壁画が 
あり、上下両側には藤蔓が描かれて、窟戸
の内側の壁画は、緑と藍の二色を中心とした
供養人像が描かれていた。 
以上、雅尓湖千仏洞に鑿たれた７つの窟
の概要を述べてきたが、この第１号窟から
第７号窟までは、第４号窟を中心に高度な
造営技術を駆使して、建立された左右対称
の寺院であったということである。３号窟
と５号窟、２号窟と６号窟、さらに小龕の
位置までが見事な対の思想をもとに設計
されているのが特徴である。 
次に、雅尓湖千仏洞が造営された年代
はいつかという問題であるが、まず、最初に考えられることは、修行僧の衣食の充足という点から
思いを馳せれば、交河城が都市としての機能を果たしている時代に穿
うが
たれたと推断できる。それは
車師前国の時代で、即ち、441 年に北涼の残党が攻撃してくる以前と考えられる。 
またこの石窟は、石室こそ７窟と少ないものの、一つひとつの洞窟はきわめて宏大華麗である。
しかも、１号窟から７号窟まで、同時に設計され開鑿
かいさく
されており、このことは、相当の権勢を有す
る支配者でないと、造営は不可能であることを意味している。大量の顔料と画工たち、そして、長
期に及ぶ作業員の動員が必要なことなどを考えると、膨大な経済力を必要とする。これは戦乱の時
期や、国力の衰退期にできることではなく、王国の安定と隆盛期に造営されたと考えられる。 
また、壁画に描かれていた供養人の髪型や服装、題記の言語、またこの近くから出土した経典
の書写の年代を考え併せてみると、雅尓湖千仏洞の穿たれた時代は、車師前国の 327 年から 440 年
頃と推断できる。 
11 世紀前後の、高昌回鶻の時代に、朽ち果てた石窟内の絵画の上に白土を塗り、改めて仏教壁
画を描いている。例えば、四号窟を調査してみたが、壁画の下にさらにまた古い時代の壁画が現出
しているようすが確認でき、表層は 11 世紀頃のものであった。 
12、3 世紀中頃、イスラム教の本格的なトルファン流入とともに、壁画も塑像も破壊された。窟
の中の壁より、清の康煕や乾隆の年号が散見できるが、これは信仰心からの参観ではなく、単なる
清朝の国境守備隊の物見遊山の折の落書きである。訪問の年号が明記されていることにより、当時
の清王朝とトルファンとの政治的な関係を知る上で、貴重な歴史的資料といえよう。 
 
ヤール湖千仏洞の調査の帰りに出会った村人。手前の川
はヤール湖から流れてきたもので、ヤール村の農民や牧
人たちの生活水源となっている。 
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楼蘭王国の陵墓の壁画 
                                                                                            
壁画や木棺やミイラ等が出土した場所は、楼蘭故城（ＬＡ）より北東に約 24 キロ、方城（ＬＥ）
古城からさらに北東に３キロ程行ったヤルダン（風化土堆群）の古墳群の土垠遺址の中にあった。
土垠は、北緯 40度 46 分、東経 90度 12 分、漢の時代にあった宿駅である。遺址は南北 110 メート
ル、東西約 90 メートルの半島状の台地に位置している。ここから、前 49 年から前 18年にかけて
の日付が確認できる木簡が 72 点発見されている。その他、五銖銭や鏃
やじり
なども数多く出土してい
る。墓室は、横が約 25 メートル、高さは約 20 メートルの丘陵の中にあった。入口は南面し、幅１
メートル、長さ７、８メートルの墓道もある。陵墓の壁画の筆致が、敦煌やトルファンや甘粛省の
嘉峪関
か よ く か ん
の漢魏墓の壁画に類似していることから、被葬者は４世紀頃の葬墓と推断できる。 
第１発見者は、ウルムチ市登山協会の趙会長を中心とするロプ・ノール探検隊である。2003 年
２月⒑日付の朝刊紙「晨報」は、発見時のようすを次のように紹介している。 
探検隊の前方を、１台の白い色をした 213型の４輪駆動車が、猛スピードで走り去って行った。 
 
その車は「黒車」と呼ばれる、ナンバーも付いていない犯罪者がよく乗っている盗難車であった。
不審に思った探検隊員が、車の溝跡をたよりに追跡したところ、目の前に展開した光景は、ただ驚
き悲しむばかりの惨状であった。墓地の室内はひどく破壊され、大腿骨や上腕骨等が散乱してい
た。前室に５体、後室に４体のミイラがあった。死体のほとんどは、木棺を乱暴に叩き割ってこじ
開け、ミイラの身に纏
まと
っていた衣服等をはぎ取る時に、原形を保つことなくバラバラになってしま
った。 
 この、楼蘭から壁画が発見されたとのニュースは、中国だけでなく世界の歴史学者や考古学者、
そしてシルクロードに関心のある人々から注目された。ウルムチ市内にある新疆文物考古研究所
のメンバーは、日をおかずして現地を訪れ、墓室の調査を開始している。その後、中国の研究者に
よる墓室調査の中間報告、たとえば埋葬された年代とか人物についての私見が、中国と日本の新聞
で数回紹介されている。 
楼蘭は風化土堆群（ヤルダン）の中にあった。 
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 私は読売新聞の 2003 年４月 22 日付、夕刊の「文化」欄に「大量の原色壁画発見」と題して、楼
蘭王国の陵墓の壁画のすばらしさについて２枚の写真を添えて発表した。 
 
 
  
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  
 
ところで、楼蘭の壁画まで行く道は、大きく分けて４本ある。 
 【第１ルート】 吐魯番→吐峪沟郷→魯克泌鎮→迪坎郷→悟桐溝→伊尓托什布拉克→龍城→楼
蘭古墳群→楼蘭陵墓 
【第２ルート】 敦煌→玉門関→当谷燧→馬圏湾→后坑（西湖）→都護井→湿明燧→馬迷兔→天
橋墩→楡樹泉盆地→三隴沙→風化土堆群（白龍堆）→黒梁山→方城→楼蘭陵墓 
【第３ルート】 庫尓勒→興地→営 遺趾→老井屏→古墳沟→園宝庄→楼蘭陵墓 
【第４ルート】 若矯羌→三六団場→米蘭→余純順遇難地→土垠→居盧倉→楼蘭陵墓 
この中で魯克泌鎮は漢代では柳城と言われ、唐代の貞観 14 年には柳中県が置かれるなど、古代
のシルクロードでは必ず通る町であった。『元和郡県志』をはじめ、歴代の西域文献にこの町が詳
楼蘭の地下墓から発見された彩棺の蓋と大腿骨 
楼蘭の仏塔は高さ 12メートル余もあった。 
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しく紹介されている。考古学者の黄
文弼は２回とも魯克泌から南下し、
ロプ湖の北岸についている。 
私も同じく、トルファンから魯克
泌を経て楼蘭の壁画の場所まで車で
走ったが、３日半かかり、走行距離
は約 720 キロメートルであった。こ
の道は唐代にはかなり利用されたら
しく、唐の漢文文書や、貨幣の開元
通宝が出土する。道はほとんどなく、
あるところは湿地帯であったり、またあるところは峡谷の合間を縫うように走ったり、紅柳
こうりゅう
や胡楊
こ よ う
やラクダ草の繁茂する道を通ることもある。陵墓が近くなると、あたかも人間の来訪を拒絶するか
のように凸凹したヤルダンが続き、４ＷＤの専用車も動きがとれなくなることもたびたびであっ
た。 
しかし、陵墓に５キロほど近づくと、平らな道が７、８キロ続く。陵墓は北緯 40 度 39 分、東経
90 度の７分のところにあった。海抜は 721 メートル、方城の遺跡からは約２キロメートル北方に
ある。道は曲折しているので、車では約 40 分かかった。 
墓室の入口は南向きで、⒑メートルほど進むとまず前室に入る。前室は約 25 平方メートル、後
室は約 20 平方メートルで、前室の真中には法輪
ほうりん
を描いた中心柱があるが、中ほどから折れて上部
はまったく無い。柱の高さは約２メートルほどであった。 
前室の左壁、すなわち私たちが入口に入ったすぐ右の壁には、６人の人物像が色鮮やかに描かれ
ている。そのうち４体は盗人が上部から侵入した時に壁画が破壊されたため、首から上が無く、一
体は薄ぼんやりと顔のみを見ることがで
きる。もう１体は口髭、顎鬚
あごひげ
のみを見るこ
とができるが、鼻から上は破壊されてい
た。６人とも右手に横長の皿や縦長のグ
ラスのような型をしたガラスの盃を持っ
ている。髭の型は直毛で、腕の先の白い下
着の先端は折り曲げてある。右側３人の
ベルトの文様は、ペルシャ的である。左３
人は右３人と若干服装は異なるが、服装
に見られる力量感あふれる筆線は流 暢
りゅうちょう
適格
てきかく
、細緻
さ い ち
でありながら、律動感に富
み伸び伸びとした軽やかさと先進性が 楼蘭の地下墓から発見されたソグド商人の酒宴図 
砂ぼこりを巻き上げながら車は楼蘭へと進む。 
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見られる。使用された顔料は６～８色で、とくに水銀朱の赤とアフガニスタン北部産と思われる群青
色は、壁面の白色とよく調和し色鮮やかだった。 
 
 私が思うには、この墓は楼蘭の貴族のものではなく、胡商、すなわちソグト人の大金持ちでは
ないかと考えられる。この時期、ソグト人がシルクロードや中国本土に住みつき、その主たる集
落が中国に 35 前後もあったことが分かっている。おそらく壁画の６人も貿易商人の人物像であ
ったと推察される。壁画には人物だけでなく、前室西壁には、牛やラクダが天衣の筆致でリアル
に描かれている。中でも金のラクダと銀のラクダが喧嘩し、金のラクダが相手の左足に白い歯を
むき出して噛み付き、金のラクダはその痛みをこらえるかのように木材に噛み付き耐えている。
その争いを止めようとして、牧童が長い棒を銀のラクダの口の中に差し込んで、必死になって引
き離そうとしている。その様
子に、黒い牛は怒り狂って目
を見開き大暴れしている。大
胆とも思える動物咬
こう
合図
ご う ず
であ
る。画中の配置は一見ばらば
らのようであって、互いに整
然と関連しあって少しの乱れ
もない。こうした生活絵画よ
り、当時の楼蘭人の実生活
と、生死不二の死生観を垣間
見ることができる。 
なお、入口すぐ右の南壁に
は、仏陀と伎楽天と思われる絵が描かれていた。中心柱の法輪の図柄と相まって、この陵墓の主が
仏教徒であったことを推測させる。仏教王国の楼蘭城の一角に、ソグド人が集落を作って移り住ん
楼蘭にある仏塔の前でカメラに収まる筆者 
玉門関から楼蘭に続く万里の長城 
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でいるうちに、仏教の深遠さに心打たれ、信者になったであろうことは注目すべきことである。 
 
よみがえれ パルミラの光輝 
 
シリアの世界遺産パルミラは、ダマスカスの北東約 230 キロ、シリア砂漠のほぼ中央にある。遺
跡は東西３キロメートル、南北２キロメートルの広さをもつ。前１世紀中頃から興隆しはじめヨ
ルダンのペトラ以上に栄えた。東のアケネメス朝のペルシャ帝国と、西のローマ帝国との間にあ
って、両国を相手に貿易する隊商都市として発展した。また、中国とローマを結ぶシルクロード
の商業都市として栄え、３世紀半ばに繁栄の頂点に達している。しかし、ローマ軍による破壊
と、1089 年の大地震により町はほぼ廃墟となった。 
私は、2007 年 10 月と 2008 年 11 月に、パルミラ遺跡の調査を実施した。土石累々として果てし
なく広がる規模の大きさに言葉を失った。往時のパルミラは、現在の遺跡の３倍以上あったとい
う。今まで訪ねた楼蘭やトルファンやカシュガルの町は、日干し煉瓦で作られていたのでほとんど
土に還っている。しかし、パルミラの建造物は石造り遺構であるので、長い歳月を経ても当時の有
様を彷彿とさせる。 
西暦 193 年から 211 年の間
に建てられた記念門（凱旋門）
は、中央の大門と左右の小門か
らなり、高さは約６メートル、
建造当初はアーチの上に彫像
が立っていた。西洋的な葡萄唐
草紋や、美しい東洋的な幾何学
模様などが浮彫されていた。凱
旋門をくぐり抜けると、まっす
ぐに幅 11 メートルの中心道路
が 1200 メートルにわたって続
いている。 
両脇にコリント式の 150 本の
石柱が立ち並び、その直径は９
０センチメートル、高さは１１
メートルもある。柱の途中に「持ち送り」と言われる出っ張り、台座があり、パルミラの発展に尽
くした功労者や将軍、また、貴族や大商人の彫像が乗っていた。 
記念門（凱旋門）の両側の石柱は、半分に折れて下半分だけ残って
いるもの、完全にまだ残されているもの、そして全く消滅してしま
ったものに分けられる。石材の多くはエジプトから運んできたもの
で、近郊の山岳から切り出した石材も若干見ることができる。石柱
の台座（持ち送り）の上に載っていた人物像は、１体も残っていな
かった。 
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 また、石柱には、顕彰の言葉がギリシャ語
とパルミラ語で刻まれている。中心道路をさ
らに進むと、左手にナボー神殿や円形劇場が
あり、右手に公衆浴場がある。やがて、高く
そびえる四面門を見ることができた。 
四面門は町の中央にあり、東西南北からパル
ミラにやってくる隊商を迎え、入国手続きをと
る窓口となっていた。高さは約６メートル、台
座の一辺の長さは 4.3 メートル、赤色の花崗岩
で造られ、頂上に石像があったが、今は破壊さ
れて台座だけになっている。 
四面門を経て、西暦 32 年に創建されたベー
ル神殿の本殿を調べた。バビロニア人の神であ
るベールと月の神、太陽の神を祀っている。本
殿の壁と柱の高さは 16 メートルもあり、柱の
上部の飾り模様などから、古代オリエントとギ
リシア・ローマの建築様式の融合を見ることが
できる。折しも、西門に足を踏み入れた時、本
殿の正面入口に倒壊した長さ約５メートル、幅
1.5 メートルほどの四角い石の柱があるのに気付いた。その下にもぐりこみ、砂の上に寝転んで柱
を見ると、幅１メートル、長さ３メートルほどにわたって彩色の浮彫があった。それは、翼をもっ
ベール神殿本殿の壁面と石柱（円柱）の高さは約 16
メートル。2015 年、イスラム教過激派組織「イスラ
ム国」（IS）に爆破され、ほとんど無くなってしまっ
た。 
パルミラの入口にある記念門（凱旋門）は、ローマ軍による破壊、大地
震、そしてイスラム教過激派組織「イスラム国」（IS）の爆破によって主要
な部分は無残にも瓦礫の山と化した。 
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た少年が、今まさに天馬に
乗り移ろうとする姿で、そ
の躍動感に満ちた作品に
心打たれ、寝て上を向いた
まま何度もシャッターを
切った。 
中国の内モンゴルのカ
ラホト（黒水城）や新疆ウ
ィグル自治区のミーラン
（米蘭）で、同じく人身に
翼のある塑像や絵画を見
たことがあるので、写真
を撮りつつパルミラと中
国との交流を垣間見る思いがした。 
その他、旧市街からは高さ 150 メートルの丘陵にそびえるアラブ砦を遠く望むことができる。
私が訪問した夜の砦に、おぼろ月が浮かんでいた。古代パルミラ人も同じように月を眺めては町の
繁栄を満喫していたかと思うと、言い知れぬ感懐が込み上げてきた。まさにパルミラは時間と空間
を超えて、世界の人々に美の光彩を与え続ける世界遺産であるといえよう。 
パルミラ博物館も見学した。そこには漢代の絹織物が展示されていた。楼蘭出土のシルクや、ロ
ーマを訪れた時に見た絹織物と同様のものであった。隊商都市パルミラは、2000 年も前から長安
とローマをつなぐ架橋の
役割を果たしていたので
ある。２世紀に入るとロ
ーマは、パルミラに通行
交易税の徴収など、広範
囲な自治権を与えた。し
かし、西暦 267 年、パルミ
ラの首長オダイナトが暗
殺されると、妻のゼノビ
アは実子を王位に就け、
自らは摂政として全権を
掌握、実質的な女王として、
トルコからエジプトにわ
たる広大な地域を手中におさめた。エジプトに駐留するローマ軍も打ち破った。そのため、ローマ
皇帝のアウレリアヌスは、西アジアの利権を失う危惧を察知し、大軍を率いてパルミラを攻撃し
12 世紀のアイユーブ朝の時代、十字軍の遠征に備えて造られたアラブ砦に
浮かぶおぼろ月。 
ベール神殿本殿の入口と内陣（西側）。ベール神殿は、もともとバビロニア
人の大地の神であるベールに捧げられたもので、境内は約 12 メートルの高
さの壁に囲まれていた。 
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た。272 年ついに、ゼノビアは敗北
し捕らえられ、町は破壊された。
「一国は一人によって興り、一人
によって滅ぶ」と言われるように、
流沙に咲いた輝ける王国も、一人の
女性の限りなき欲望によって終焉
を迎え長い眠りについたのである。 
ところで、パルミラの町の起源
は古く、前 19 世紀から早くも集落
ができていた。伝説によれば、ヘブ
ライ王国のソロモン王によって建
設されたという。実に長い年月に
わたり営々と築き上げてきた都市
であった。紀元前１世紀から３世紀まで、シルクロードの交易都市として栄え、ペルシャとギリシ
ャと東洋の文化が、ダイナミックに交流した歴史舞台であった。民族や言語や宗教が違っていて
も、住民はパルミラを愛し、石柱に刻まれたギリシャ語とパルミラ語の碑文、石柱の台座の彫像の
生き生きとした姿は、この地がロマンあふれる平和なオアシスであったことを示している。 
このたびの IS による大破壊によって、文化や文明は歳月を積み重ねれば重ねるほど、発展すると
は限らないことを、奇しくもパルミラの遺跡は証明している。 
2015 年８月 25 日、パルミラ遺跡の象徴的な存在であるバール・シャミン神殿を、イスラミック
パルミラの列柱道路に沈む夕陽の美しさは格別であった。自然の悠久さと人事の有限さを感じ
させる一瞬である。 
パルミラの四面門は、旅人たちが東西南北に行き交う象徴であ
り、国際性を暗示させている。石材はエジプトから運ばれた花
崗岩が使われ、天井には装飾紋様が彫られている。 
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ステート（IS）が爆破したという画像がネットで公開された。イスラム教存在以前の多神教の神殿
を、偶像崇拝だと憎悪し、さらにベール神殿も破壊された。ベール神殿は古代ローマの建築様式を
受けつぎ、列柱で囲まれた本殿などで知られる回廊遺構であった。衛星の画像を見たところ、正面
の門柱の一部を残すだけで、境内の建物は完全に破壊され土塁となっていた。その他、2000 年の
風雪に耐えてきた記念門（凱旋門）も爆破によって崩れ落ち、美しい幾何学的な彩色文様が描かれ
たアーチ型の石門はもうない。列柱の一部も被害を受けた。 
2016 年３月 28 日、イラク政府軍がイスラム国を追い払いパルミラを奪還した。しばらくして日
本のマスコミ関係者が城内に入り、最新の王城内のようすを新聞やネットで紹介していた。イスラ
ム教が禁じる偶像崇拝につながるとして破壊を繰り返し、古代遺跡の多くが瓦礫と化していた。今
でもパルミラの城内外には、約 3000 発の地雷が埋められているという。 
30 年以上パルミラ遺跡で研究し、博物館の館長も務めていたハリド・アスアド氏が、同年 8
月、イスラム国に首を切断され、その生首は遺跡の石柱に吊るされた。アサド氏は 1934 年生ま
れ、ダマスカス大学で歴史学を学び、古代パルミラ文字も解読できる世界的な学者であった。イ
スラム国が侵攻してくる直前、パルミラの神像など数百点を地方に移した。アサド氏は捕えられ
隠し場所を言うように尋問を受け続けたが、ついに口を割らず殺された。パルミラ遺跡の保存の
ために志を貫き、命を捧げた 82歳の老学者に、心から哀悼の意を表したい。 
私は衛星画像で破壊された凱旋門やベール神殿等の無残な姿を見て、「在りし日のパルミラの
美しさを、後世に伝えることが大切である」と思い、撮影した写真の中から約 200 枚を厳選し、
2016 年８月、『パルミラの光彩』と題する写真集を雄山閣から出版した。写真があれば、遺跡を
元通りに修復するのは不可能でも、ある程度の形に復元することは可能である。破壊されたまま
保存し、後世に伝える方が良いのか、それとも復元する方が良いかについては、今後よく考えて
対処していく必要がある。 
長い歳月を乗り越えて、精神文化の華やかさを建造物に残したパルミラ。平和とは何か、人はど
う生きるべきか、文明が発展し、人類が平和で繁栄し、幸せになるためには、絶えることのない異
文化尊重と生命尊厳の思想がなければならないということを、パルミラの光芒は語りかけているよ
うである。 
 
敦煌の美と心 
 
敦煌は果てしのない大砂漠の中の小さなオアシスであるが、その名は私たちに限りない夢とロ
マンをかきたてる不思議なひびきを持っている。私は少年時代より西域の町の文化に強い興味と
郷愁を感じ、中でも流沙の都‘「敦煌」に対しては畏敬の念すら抱き、いつの日にかゴビの砂の海
を渡り、敦煌の土を踏みしめたいと願っていた。 
中国の古典に「志のある者は、事ついに成る」（東漢・光武帝）とあるが、昭和 55 年８月、長安の
鼓楼を出発し黄河上流をさかのぼり、武威（涼州）・張掖（甘州）・酒泉（粛州）といった河西回廊の
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オアシスを経て、やっと敦煌に辿り着くことができた。町には無数の仏教遺跡がいたるところに残
存し、その壮大さは言語を絶するものだった。私はあふれるばかりの歴史の重みに圧倒された。そ
して、1000 年の長きにわたって繁栄を極めたオアシス都市敦煌、その思想基盤を人間の営みと関
連させて研究したいと思った。 
敦煌は中国の西北、北緯 40 度 10 分、東経 94 度 48 分に位置し、現在の行政区画では甘粛省酒
泉区敦煌県に属している。この西域交通の咽喉の地に対し、『敦煌県志』（清・蘇履吉）は「雪山を塀
となし、青海を池となし、鳴沙をめぐらし、党河を帯となす。陽関を前にして玉門を後にし、伊西
を控えて漠北を制す」と記している。 
敦煌は春秋時代には瓜州と呼ばれ、羌戌という遊牧民族が住んでいた。次の戦国時代に入ると月
氏が実験をにぎり、祁連山脈からゴビ砂漠一帯のオアシスを支配した。しかし、人質にとっていた
冒
ぼく
頓
とつ
が逃げ去って単于
ぜ ん う
（匈奴王）となると、勢力を増し月氏を圧迫し始めた。はやくも前 176 年頃
には、楼蘭・烏孫・呼掲などの諸民族は、匈奴の支配下に置かれる。月氏はその後、さらに匈奴に
攻撃されて王は殺され、生き残ったものはウズベキスタンを経てアフガニスタンの北部に移動した。 
匈奴が史書に現れるのは、前 318 年の秦を攻撃した事件からであるが、その時はまだ北方の一
部族にすぎなかった。勢力が拡大したのは、冒頓単于が位についてからである。冒頓は東胡・月氏・
丁令といった近隣の諸族を破り、全蒙古を支配下に入れてからは、漢と対立して国境の町にたびた
び侵入した。辺境におもむいた漢の高祖は、匈奴軍 40 万に包囲され、やっとのことで脱出して都
に逃げ帰ったこともあった。以後、漢の皇帝は毎年、匈奴に献上品を贈り届けるなどして攻撃を防
ぎ、単于を兄として奉仕していた。 
 漢帝国が屈辱的な和平条件を捨てて、西域に遠征軍を派遣したのは、武帝の時代に入ってからで
ある。衛青・霍去病
かくきょへい
・李広利などの優れた人材を得て、大軍団を蒙古内部に進軍させ、匈奴に大き
な打撃を与えた。また荒涼たる流沙の彼方に漢兵を派遣し、前 111 年から前 110 年にかけて、祁連
山脈の北方のオアシスに河西四郡を設置した。漢の西域経営のための前進基地が誕生したのであ
る。撃破されて追いやられた匈奴は、その悲しみを歌に残している。 
 
      匈奴歌             
   失我焉支山         我が焉支山
え ん し ざ ん
を失う、 
   令我婦女無顔色       我が婦女をして顔色無からしむ。 
   失我祁連山         我が祁
き
連山
れんざん
を失う、 
   使我六畜不藩息       我が六畜をして藩
はん
息
そく
せざらしむ。 
                       （『古詩源』 巻四 漢詩） 
 
この作品は『十道志』にも見え、匈奴が焉支・祁連の２山を攻略され、 
 婦女が恐怖に顔色を失い牧畜もできなくなったことを詠んだものである。なお、焉支山は甘粛省
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山丹県の東南にあり、焉支は胭
えん
脂
し
に通じ、婦人の顔料の「べに」を採ることもできなくなったこと
を意味している。 
 漢の武帝の設置した敦煌は、人口 38000 余、戸数 11200 の軍事基地であった。しかし歳月の経過
とともに文化都市へと推移し、屯田兵によって水利事業も順調に行われ、農業生産も向上していっ
た。六朝から唐代にかけては「華戌の交わる所の一都会」として、深目釣鼻・緑眼深髯の胡人が、
はたまた多くの行脚僧が往来した。玉門関から楼蘭を経て、天山南路に進んで亀茲や尉頭を通り疏
勒（喀 什
カシュガル
）に、また陽関を出て崑崙山の北麓に沿い、米蘭や精絶を通り于闐を経てさらに西へ向
かう人々、東西文明の中継地点として敦煌は繁栄を極めていくのである。また、17 の民族が雑居
しつつも大乗仏教を中心として連帯性を保持し、共に協調して仏教文化の華を咲かせていった。 
 昭和 62年８月、私はシルクロードの文化が中原にどのような影響を与えたのかを調査するため、
北魏の 517 年に建立された河南省の鞏
きょう
県
けん
石窟寺院を訪問した。第５窟の天井に、鮮やかに浮彫さ
れた飛天を見て驚いた。それは敦煌莫高窟の壁画に描かれている飛天と、全く同じ画法によるもの
であった。黄河を下り、はるばる 2000 キロを旅して伝えられた仏教美術に対して、言い知れぬ感
動を覚え、その流伝の道を思索した。 
 後漢の明帝の永平 10 年（67 年）、初めて公的に仏教が中国に伝えられた。以後、多くの西域僧が
敦煌を経由して長安や洛陽に入った。のち、中国人で出家する者も現れ、インドを目指して求法の
旅に出かける僧もいた。しかし西域の旅は厳しく、法顕の『仏国記』には、タクラマカン砂漠を通
過する時の様子を「上に飛ぶ鳥なく、下に走る獣なし、……ただ死人の枯骨を標識とするのみ」と記
している。 
 言うまでもなく、仏教は東北インドで誕生し各国に伝えられた。中でもシルクロードに弘教する
ほど困難なことはない。6000 メートルのパミール高原の白雪を越え、タクラマカンの熱砂を渡ら
なくてはならない。そこには確固たる信仰への情熱と、一切の名聞名利を捨て去り、我が身を法の
ためにのみ生かす強い意志が必要である。しかし、先人の苦闘により、４世紀末までには中央アジ
敦煌の鳴沙山の山頂にある唐代の仏塔 
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アの住民の８割が仏教に帰依した。特に敦煌は、民衆も支配者も一体となって大乗仏教を信奉して
おり、敦煌出土文書の１つである「張議潮変文」には、仏教の興隆したさまを次の如く詠んでいる。 
 
二月仲春色光輝    二月仲 春
ちゅうしゅん
 色光輝き、 
    万戸謌謡総展眉    万戸 謌謡
か よ う
して総て眉を展ぶ。 
    太保応時納福祐    太保（張議潮） 時に応じて福祐を納
い
れ、 
 夫人百慶無不宜    夫人 百慶 宜
せん
ならざるはなし。 
    三光昨来転精耀    三光 昨来 転
うた
た精耀
せ い き
、   
    六郡尽道似堯時    六郡 尽く道
い
う堯時
ぎょうじ
に似たりと。 
               （ペリオ文書、3500 号「張議潮頌歌」その一） 
 
その他、「張議潮変文」
では、社会秩序がよく保
たれ、戦乱の少ない様を
「頭辺 虫鳥 飛ぶ能は
ず」と歌い、さらにシルク
ロードの民族が共に兄弟
の如き親しい関係になっ
た様子を「情は願う 与
とも
に阿耶の児と作
な
るを」と
詠んでいる。当時、敦煌に
はペルシャ人・ソグド人・
突厥人・サラセン人・ロー
マ人・インド人などが住みつき、絹の中継交易に活躍していた。また敦煌に住む民衆は、仏教の法
理に深い感銘を受け、法華経・維摩詰経・涅槃経などの大乗経典を信奉し、敬虔な信仰を持続させ
ていた。そして、風光明媚な地域を選んで莫高窟はじめ楡林窟、西千仏洞など８窟を造営している。
窟には彩色の美しい仏像が安置され、文字の読めない人々のために、経典の内容を分かり易く絵解
きした壁画が、天井や壁を埋め尽くしている。そうした石窟群の中にあって、質量ともにひときわ
異彩を放っているのが、壁上の図書館・砂漠の大美術館といわれる莫高窟千仏洞である。窟には仏
教 2000 年の美の光芒を今に伝える壁画や塑像が、生命の尊厳を示唆するかの如く輝いている。 
莫高窟は今日の県城より東南に 18キロ、鳴沙山と三危山の相迫る小さなオアシスの断崖にある。
前秦の建元２年（366）ゴビの砂漠を杖錫していた楽僔
らくそん
という僧が、たまたま鳴沙山のふもとにやっ
てきた時、前方の三危山の頂に夕陽が映え、そこに千仏の飛翔する姿を見たという。そこでこの地
を「神秀の幽厳、霊奇の浄域」と定めて第１窟を開いたと伝えている。続いて法良がこの地に至り、
敦煌郊外にある漢代の関所、玉門関 
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楽僔の窟の側にさらに１窟を造営した。伽藍の草創はこの２僧に始まるという。以下、「重修莫高
窟仏龕碑」の１節を引用する。 
 
    遥自秦建元之日    遥かに秦の建元の日より、 
    迄大周聖暦之辰    大周の聖暦の辰
とき
に迄
およ
び、 
    楽僔法良発其宗    楽僔法良その宗を発し、 
    建平東陽弘其迹    建平・東陽その迹を弘む。 
    推甲子四百他歳    甲子 四百他歳を推するに、 
    計窟室一千余龕    窟室は一千余龕を計
かぞ
う。 
 
莫高窟は５世紀から８世紀が最盛期で、唐代には 1000 余窟を数え、長さは 1610 メートルもあ
る。窟室と窟室の間は精緻な作りの桟道で直結されていた。また前庭には寺院仏閣が甍
いらか
を並べ、
それがオアシスの緑と一体になって河川に映ずるさまは、まさに塞外の江南を思わせたことであ
ろう。往古、ラクダの背に揺られ、やっとの思いで敦煌の町に辿り着いた旅人は、莫高窟の尊厳さ
に心うたれ、熱き感動を覚えたにちがいない。 
敦煌が最も興隆したのは、隋から唐にかけてであった。長安には各国からやってきた留学生や商
人が住み着き、人口 100 万をはるかに超える国際的な都市として繁栄した。同じ頃、敦煌も東西交
易の中継地点として賑わいを見せ、中国と西域の橋渡しとなり、東洋と西洋の文化交流を促進した
のである。敦煌人の生活ぶりは、出土文献中、変文の中において推測できる。『敦煌変文』（世界書
局）においては、こうした変文を 78 種収録している。これら文学作品からも、敦煌が重要な絹貿
易の市場であったことが分かる。ここでは「女人百歳篇」を引く。 
 
参拾珠頰美少年   参拾
さんじゅう
 珠頰
しゅきょう
の美少年、 
     紗窓攬鏡整花鈿   紗窓 鏡を攬
と
りて花鈿
か で ん
を整
ととの
う。 
     牡丹時節邀歌謡   牡丹の時節 歌謡を邀
もと
め、 
     撥棹乗船採璧蓮   棹
さお
を撥
おさ
めて船
ふね
に乗り
の り
 璧
へき
蓮
れん
を採る。 
                         （『敦煌掇瑣』上輯第二） 
 
六朝から唐にかけての絹製品が、敦煌を中心に、酒泉・武威・トルファン・ロプノール近辺から
大量に発見されている。いずれも漢から唐に作られたもので、「女人百歳篇」に示されるように、
薄絹が窓のカーテンにまで使用されており、この事実はもはや敦煌が流沙の彼方の辺境の町では
なく、中原の漢文化が広くゆきわたり、それが西域文化と融合して独特な国際的な香りの漂うオア
シスであったことを証明している。 
敦煌の興隆とともに莫高窟にも窟が数多く造営され、シルクロード最大の仏教都市として市内
には 17 の大寺が建立され、約 1000 人の僧尼が弘教と訳経に精励していた。その中心者の多くは、
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炎熱のタクラマカン、極寒のパミールを、生命を賭けて渡ってきた先駆者だけあって、深く自己の
使命を自覚していた。ゆえに決して高坐に位置して民衆を支配するが如き態度はとらなかった。あ
くまで実践を第一とし、オアシスの民と忍耐強く対話を積み重ね、納得いくまで真心を込めて仏教
の法理を説いている。蔵原伸二郎は昭和 18年、そのさまを詩集『暦日の鬼』の「敦煌」と題する
作品の後半で次のように歌った。 
 
その頃の仏教は新しい光明であった。 
   満月であった。 
   東洋の満月であった。 
   今の世の仏教よりずっとずっと有難いものであった。 
   貧しい人達の生命と生活を守る力があった。 
   だからあんなに美しい仏像が刻まれたのだ。 
 
こうした先人の苦闘により、敦煌は平和友好のオアシスとして栄えた。戦乱がくり広げられよう
とも、生命尊厳の思想が浸透しているので、殺戮を極力避けている。たとえば、唐末のクーデター
において吐蕃を追放した張議潮などは、夜中にドラやタイコを打ち鳴らして城内の兵士を驚嘆さ
せ、拉薩へ追い返している。その後、張氏から曹氏へと支配者が交代しても、同じく仏教を信仰し
ているので殺害はほとんど無く、共に団結し、莫高窟に敬虔な祈りを込めた名窟を穿っている。し
かし、繁栄は８世紀頃から陰
かげ
りが見え始めた。侵略でも砂漠化でもない。人口約２万人のうち、僧
尼が千人余も出現したのが原因だ。 
出家者は住民に布施や供養を要求、夜ごと役人を接待し、酒宴を繰り広げた。一方、人々の暮ら
しはといえば、古文書によると、「戸
こ
に入りて貧妻を見れば、舎
しゃ
より漏
も
れり児の啼哭
ていこく
するを」・「昼
は則ち水を飲んで餐
さん
となし、夜は寒吟
かんぎん
して暁をまてり」などとある。 
僧侶の腐敗と堕落、そして民衆への抑圧は、純朴な住民の心を仏教から離反させた。敦煌は次 
に活力を失い、やがて廃墟
はいきょ
として流沙の下に埋もれてしまったのである。 
敦煌の転機は 11 世紀にやってきた。蛮勇をもって鳴る西夏軍（党項羌族
タングート
）の騎馬が押し寄せてき
たのである。存亡の危機に直面した曹政権は、この時に大量の仏典や古文書類を、莫高窟の壁中に
隠したという。 
 以来、この窟は 1000 年もの長い間、シルクロードの夢とロマンを秘めて、荒涼たる砂の海に沈黙
し続けるのであった。 
民族の相違を仏教信仰でもって克服し、1000 年余にわたって繁栄を続けた敦煌、そして高度な
想像力と芸術をもって、仏教美学の理想を具現した莫高窟、いま敦煌は単なる歴史の町から、新し
い世紀を開く活力秘めた電源地に蘇生しようとしている。 
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「敦煌二十詠」全注釈 
 
敦煌では、隋から唐にかけて絢爛たる庶民文化が咲き競い、敦煌は塞外の江南、人間讃歌の歴史
舞台となった。仏教流布の先駆者たちは、壁画・仏像・音楽・文学なども使用し、忍耐強く真心こ
めて仏の教えを説いていった。その結果、六朝から唐代初期には、住民の８割までが法華経や維摩
経などの大乗仏教を信奉していたことが、出土経典の頻度数によって類推される。また、異民族が
雑居しつつも対立することなく、仏教の慈悲と寛容の精神を基盤としてよく調和し、高度な想像力
と芸術をもって、仏経美学の理想を莫高窟に具現したのである。 
しかし、唐代末になると役人と結託した僧侶の腐敗と堕落が横行し、布施の強要とあいまって住
民の心は仏教からしだいに離叛しはじめた。また、住民２万人のうち 1000 人が出家者という人口
の以上構成は、急速に敦煌経済を破壊に追いやることになる。「逃亡文書」「軍官妻帯調査答申文書」
には、遥か西方の吐魯番（トルファン）まで、
必死の思いで砂漠を渡って逃げた住民を、再
び呼び戻そうとした敦煌からの手紙も発見
されている。また、ペリオ文書 3877 号には、
敦煌でのあまりに苦しい生活のため、子ども
を売る父母の様子が記されている。こうした
出土文書は、敦煌の衰亡の最大の要因が、聖
職者の権威権力による住民への詐取であっ
たことを、歴史の証言者として史実の上で証
明している。 
莫高窟が完全に放棄されて文明の墓場と
なったのは、明の正徳 11 年（1516）のことで
ある。嘉峪関より以西に住むことを禁止した
布告により、敦煌は次第に忘れ去られ、莫高
窟の塑像も壁画も盗人の簒奪するにまかさ
れた。 
敦煌に再び世界の注目が集まったのは、清
の光緒 26 年（1900）６月 22 日、湖南省麻城
県の王円籙が、第 16 窟の甬道の北壁から大
量の古文書を発見したことによる。それは仏典、書画、儒教、道教、音楽、医学、文学など５万点
にも及ぶものであったが、これらの文物の多くは国外に流出してしまった。 
いま、ロンドンの大英図書館に 1万数千点、パリの国立図書館に数千点、サンクトペテルブルク
のロシアアカデミー東洋学研究所に１万余点、その他、わが国の大谷探検隊やドイツ隊のものを含
めると、資料的価値の高い文物の大部分は海外にある。中国に残存するものは、北京の国家図書館
敦煌莫高窟千仏洞の大仏殿 
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の１万余点と旅順博物館と敦煌研究院などに分散した若干の文書だけである。それ故に「敦煌は中
国にあれども、敦煌学は中国に無し」と評され、敦煌学の名付け親である陳寅恪は「敦煌は我が国
の学術の傷心史なり」と述べている。 
敦煌学は 20 世紀の学術界にあって、注目される学問分野の１つとなっている。初期には、胡適、
劉半農、王国維、陳寅恪、黄文弼といった碩学による研究と資料提供があり、1944 年２月、莫高
窟に敦煌芸術研究所が置かれると、常書鴻所長のもと、窟室の保護と壁画の模写が積極的になされ
ている。さらに、新中国発足後も、周恩来総理の激励のもと、展示会も数多く企画され、人類の遺
産としての価値を高めていった。 
1981 年から出版された『敦煌宝蔵』140 巻は、世界の敦煌学の研究者に大いに貢献し、1990 年
代に入るとロシア所蔵の文書も公開され、これで敦煌学の基礎資料のほとんどは完備されること
となった。 
21 世紀になって、今後、敦煌学はこうした資料の総合的な分析研究によって、飛躍的な発展を
とげると推察される。中国古代の風俗史、社会史、生活史、思想史はいうに及ばず、異民族文化交
流史の分野も開拓され、敦煌歌舞が壁画によって蘇生した如く、敦煌住民の時代ごとの日常生活の
復元も可能になるであろう。 
「沙州燉煌二十詠」は、フランスのペリオ教授が将来した文書の中にあり、『古文尚書』巻９の
残巻の背紙に書写されていた。これは拙い手蹟でもって、燕飛行・古賢集・大漠行・長門怨・国師
唐和尚百歳書・王昭君怨諸詞人連句などの後に書かれ、ペリオ第 2748 号に分類されている。 
「敦煌二十詠」の作者は、唐代末の知識人
で、何らかの理由で敦煌まで流れ来った者であ
る。「向
さき
に二紀を踰
こ
ゆ」とあるので、敦煌に流
寓して２年（または 24 年）を経過していること
が分かる。第９の「瑟瑟詠」の「世人 偏えに
此を重んじ、誰か念わん楚材の賢」や、第 18
の「相似樹詠」の「凡鳥の坐を容
ゆる
さずして、応
おう
に鸞栖
ら ん す
を俟
ま
たんと欲す」からは、自らの能力を
自負し用いられないことに対して不平を抱いて
いることが察せられる。 
 次に成立年代であるが、 
（１） 作品の中で、「燉煌」の文字に注目す
れば、敦煌の敦の文字に火偏を使用
したのは、天宝元年（742）以後である。 
（２） 「重ねて開く千仏の刹」より、ある窟
が重修された頃の作品である。天宝元 鳩摩羅什ゆかりの白馬塔 
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年以後、莫高窟が大規模に重修されたのは、唐代においては６回ある。 
 （３） 「遥かに膽
み
る廃闕
はいけつ
の下、昼夜 復
また
誰か扄
かぎ
らん」より、陽関が関所としての役目を果たし 
    ていない時代
じ だ い
の作
さく
である。 
 （４） 「更に看る 祭の処、朝夕 酒縄の如し」より、まだ敦煌においてソグド人が勢力を保    
         持していた時代である。すなわち吐蕃軍の敦煌支配以前、年代では建中２年（781）より 
         前の作品である。 
（５） 「中華の使を見ず、翩々として虜塵起る」より、漢民族の敦煌支配が危険な状態になっ
てきた時代である。 
 
 
 
上の５項目の事項を考察してみると、この作品の成立年代は、おのずと限定されてくる。その
結果、私は本作品は、大暦 11 年（775）第 148 窟、李大賓修功徳碑の建立の前後において成立し
たものと推断している。中原においては、安史の乱（755）が始まって 10 年を経過しており、ま
だ、治世ままならぬ代宗皇帝の時代である。 
 
  沙州燉煌二十詠 並序 
僕到三危    僕 三危に到り、 
向踰二紀    向
さき
に二紀を踰
こ
ゆ。 
略観図録    略
あらまし
 図録を観
み
、 
粗覧山川    粗
ほぼ
 山川を覧
み
る。 
古跡霊奇    古跡 霊奇にして、 
聊申短詠    聊
いささ
か、短詠
たんえい
を申
かさ
ね、 
以諷美名云爾  以て美名を諷
ふう
すと爾
し
か云う。 
 
僕がこの三危敦煌に地にやってきてから、さきに２年を過ぎたことである。ほぼ図録（地図）で
もって、この地方の概況をよく観ることができたし、おおよそ近い所の山や川は踏査して確かめる
敦煌の鳴沙山を進むキャラバン 
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ことができた。しかし、古跡のめずらしい所は、詳しく調査することができなかった。そこでいさ
さか短篇の詩をかさねて、名所旧跡などを詠んでみたという次第である。 
なお、「二紀を踰ゆ」の句により、この詩の作者が敦煌出身の人物でなく、「終に帰りて帝郷に遷
らん」（水精堂詠）に示されるように、再び長安に帰りたい心情を抱いていることが分かる。「誰か
念
おも
わん楚材の賢」（瑟瑟詠）に流れる作者の詩情は、不遇を甘受している長安の詩人の詠じ方と同
次元のものである。その他、「韜略」・「篆素」・「中華使」・「翠柳」などの語句を自在に駆使する者
は、流寓した中原の知識人の詩精神と同一のものである。こうした詩句の多用により、作者がもと
もと敦煌人でないことが明白になる。 
まず初めに、詩題の「沙州」という名称について見よう。敦煌を沙州と呼んだ初めての記録は、
『晋書』巻 86、張駿伝である。前涼の太元 13 年（366）に、第４代張駿は、涼州の西界を３郡に分
けた時、そこに沙州を置き敦煌郡を領したという。その後、敦煌の呼称は「瓜州」・「敦煌郡」・「西
沙州」・「敦煌」等々、時代によっていくたびか変わっている。 
敦煌の戸数や人口についても、史書は詳細に記録しており、たとえば、紀元前１世紀初めごろは、
「戸数一一二〇〇、人口三八三三五」（『漢書』地理志）となっている。以後は減少の傾向をたどって
おり、「燉煌二十詠」の詠まれた８世紀中頃は、人口２万前後のオアシスだったことが分かる。 
今日の敦煌は、この歴史の町としての敦煌から、３キロメートルほど離れている。清の雍正３年
（1725）に修築され、人口は旧敦煌より増えて、約 10 万人が住んでおり、町の周辺部は畑や果樹園
になっている。 
李広利の遠征軍の駐留時は別として、普段は４万人が限度であり、人口の変動の概略を表にすれ
ば次の如くである。 
王朝 時代 戸数 人口 典拠 
前漢 前１世紀初頃 １１，２００ ３８，３３５ 漢書 
後漢 ２世紀中頃 ７，１４８ ２９，１７０ 後漢書 
初唐 ７世紀中頃 ４，２６５ １６，２５０ 旧唐書 
盛唐 ８世紀中頃 ６，３６９ ３２，２３４ 通典 
 
 次に、敦煌の名称の主たる変遷を表にして列挙する。 
王朝 年号 西暦 事項 出典 
前漢 元鼎 ６年 前１１１ 燉煌郡を設置 『漢書』武帝本紀 
前漢 後元 元年 前 ８８ 燉煌郡を酒泉から分置 『漢書』地理志 
前涼 太 元  13
年 
３３６ 涼州の西界を３郡に分けて沙州を
置き、敦煌郡を領す 
『晋書』張駿伝 
北周 保定 ３年 ５６３ 敦煌を鳴沙県と改む 『元和郡県志』巻
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隋 ― ― 瓜州と称す 『隋書』地理志 
唐 貞観 ２年 ６２８ 敦煌郡を沙州と改む 『旧唐書』地理志 
唐 貞観 ５年 ６３１ 瓜州と沙州が分離され、敦煌に西
沙州を置く 
『旧唐書』地理志 
唐 貞観 ７年 ６３３ 沙州となる 『旧唐書』地理志 
唐 天宝 元年 ７４２ 燉煌郡と改名す 『旧唐書』地理志 
唐 乾元 元年 ７５８ 沙州と称す 『旧唐書』地理志 
 
 次に「敦煌二十詠」の全文を、スタインとペリオの手写本で見てみよう。 
 
 三危山詠 
     三危鎮郡望    三危 郡望を鎮
しず
め、 
     岫崿凌穹蒼    岫崿
しゅうがく
 穹
きゅう
蒼
そう
を凌ぐ。 
     万古不毛髪    万古 毛髪ならずして、 
     四時含雪霜    四時 雪霜を含む。 
     巌連九朧嶮    巌は連ぬ九朧の嶮、 
     地竄三苗郷    地は竄
かく
す三苗の郷。 
     風雨暗渓谷    風雨 渓谷暗く、 
     令人心自傷    人心をして 自
おのずか
ら傷
いた
ま令
し
む。 
 
 三危山は郡中の望族たちの鎮めとなっていて、洞穴や崖の高さは大空の高さをしのぐほどで
ある。大昔から毛髪ほどの草も生えないで、一年中、雪や霜をいだいている。岩山は九つの断崖
の嶮しさを連ねており、地のりは三苗の種族よりかくれ、異民族の侵入をうけにくい地形であ
る。風雨が渓谷に暗く吹き付けると、人の心をして自ずから傷ましめることだ。 
 詩題は、近傍の三危山の空高く雪をいだいて聳えるさまを詠み、それは見る人の心に畏敬の
念をおこさせるという。山が人々に尊敬されたりすることは、中国では五嶽などの名称と共に
多く、一方、山の近くに住む者は、山を心の支えとし山に守護されていると思っていることが
多い。 
なお、三危山については『法苑珠林』巻 13 に、「今、沙州東南三十里。三危山は崖高二里」
云々とあり、また「三峯峻絶、危うく堕ちんとするが如く、よって『三危』の名あり」・「三危、
西極の山名なり」等々と、『水経』江水注、『隋書』・『旧唐書』の各地理志に出ており、鳴沙山と
ともに莫高窟創建の重要な背景となっている。この莫高窟を開くにあたって重要な役割を演じ
たのが、火成岩の突兀とした岩肌が連なる三危山である。 
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 なお、スタイン文書 2691 号の背紙の記録によれば、莫高窟は地域の信徒によって、晋の永和
９年（353）に第１窟が造営されたという。私は 1982 年９月９日に、沈む夕陽に映える三危山を
見たが、当時の伝説のままに、赤黒い山容を横たえ、あたかも、霊鷲山の如き様相を呈していた。 
 
        白竜堆詠 
     伝道神沙異   伝え道
い
う神沙の異を、 
     恆寒也自鳴    恆
こう
寒
かん
も也
また
自ら鳴る。  
     勢疑天轂動    勢は疑う天轂
てんこく
動くかと、 
     殷似地雷驚    殷として地雷の驚くに似たり。 
     風削棱還□    風は棱
りょう
を削り還□ 
     人躋刃不平    人躋
のぼ
りて刃平かならず。 
     更尋掊井処    更に掊
ほう
井
せい
の処を尋ぬるに、 
     時見白竜行    時に見る白竜の行くを。 
 
 昔から語り伝えられてい
ることは、想像を絶する砂
漠の不思議な変化である。
めぐり来る寒い時節でも砂
嵐は吹き起こり、その様子
はまるで何者かが鳴いてい
るようである。砂塵の激し
く吹き荒れるさまは、あた
かも天が動いているようで
あり、またその勢いの盛ん
なることは、地下の雷神が
驚いているさまに似てい
る。風は砂山を削り、鳴沙
山にのぼってみると、上下に動く刃を歩くようである。さらに井戸を掘った跡を尋ねると、あた
かも白竜がその井戸から抜け出して、砂漠を飛んでいるようである。 
白竜堆は敦煌から楼蘭やトルファンに行く時の、最短路にある砂漠の名称である。砂漠を歩い
て感じたことであるが、流沙を行くラクダの隊商、突然に浮き出る蜃気楼、そして夜は雨降るが
如き神秘な星空、まさに旅人の夢とロマンをかきたてるといっても過言ではない。しかし、一た
び強風が吹きすさぶと「天轂動き」、そして「地雷も驚き」、人も動物も虚空に巻き上げられてし
まう。それゆえに砂漠の民は、自然がどんなに美しい景観で魅了しようと、決して油断しないの
である。この作品には、そうした生と死の極限状態に身を置く、敦煌人の心情をみごとに描写、
莫高窟の九層の楼 
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砂漠の特徴を鋭くとらえ、重層的に歌い上げた作品といえよう。 
 
        莫高窟詠 
雪嶺干清漠     雪嶺 清漠
せいばく
を干
おか
し、 
      雲楼架碧空     雲楼 碧空に架す。 
      重開千仏刹     重ねて開く千仏の刹
せつ
、 
      旁出四天宮     旁出
ぼうしゅつ
せり四天宮。 
      瑞鳥含珠影     瑞鳥
ずいちょう
 珠影を含み、 
      霊花吐薫藂     霊花 薫藂
くんそう
を吐
は
く。 
      洗心遊勝境     心を洗いて勝境に遊び、 
      従此去塵蒙     此れ従り塵蒙を去れり。 
 
白雪輝く嶺からの雪解けの水は、河川となって清らかな砂漠に流れ入り、雲にまで届くと思われ
る楼閣が大空にかかっている。このたび千仏洞が修重造窟され、かたわらに四天宮も造られた。こ
れを祝うかのように鳳凰などのめでたい鳥が、玉を散りばめたような樹かげを飛び交い、美しい花
が奥ゆかしい香りを放っている。心を清浄にしてこの景勝の地を参詣すれば、これにより俗世間の
煩悩は消え去ってしまうかのようだ。 
 
莫高窟は、前秦の建元３年（366）に沙門楽僔が第１窟を掘ったと「重修莫高窟仏龕碑」に説明さ
れている。以後、元の至正 11 年（1351）、速来蛮西寧王が皇慶寺を重修し碑を立てるまで、約 1000
年間続く。その間に刻み穿たれた窟は、約１千余に及んでおり、そのため千仏洞と呼ばれている。 
今日、塑像や壁画があるのは、合計 492 窟で、その大部分は南方 1000 メートルに集中しており、
北方 600 メートルは画工窟となっていて、見るべきものは無い。 
 
       弐師泉詠 
    賢哉李広利    賢なる哉 李広利、 
    為将討兇奴    将と為りて兇
きょう
奴
ど
を討つ。 
    路指三危逈    路は三危を指して逈
とお
く、 
    山連万里枯    山は万里に連りて枯る。 
    抽刀刺石壁    刀を抽
ぬ
いて石壁を刺し、 
    発矢落金鳥    矢を発して金鳥を落とす。 
    志感飛泉湧    志 感じて飛泉湧き、 
    能令士馬甦    能く士馬をして甦ら令む。 
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賢人であることよ李広利は、将軍となって匈奴を討伐した。その路は三危山を指標として遠くつ
づき、山は果てしなく連なり、見わたす限り荒涼としている。伝説によれば、李広利の軍が水に渇
乏した時、将軍は佩剣を以って山の石壁を刺し、太陽を弓矢で射落としたという。その志に感じて
飛泉が湧き出で、兵卒や馬を蘇生させることができたという。 
前漢の李広利将軍の志に感じて、泉が湧き出てきたという伝説は「沙州都督府図経」に詳しく、
また、「敦煌録」には、弐師泉は沙州城の東、三里ほど離れたところにあり、李広利軍が、進軍中
に水が欠乏してきた時、将軍は山の神を祀り、腰の剣を抜いて刺したところ、そこより水が流れ出
てきたとある。昔からこの弐師泉には、こうした伝説が地域の人々に語り継がれていたことが分かる。 
なお、李広利将軍の伝については、『史記』巻 123、『漢書』巻 61 に収録されている。それによ
れば、前漢の武帝朝に活躍した武将で、太初元年（前 104）武帝より大宛国の弐師城を攻略して善
馬を取れとの命を受け、弐師将軍の号を賜った。遠征して大宛を破り、善馬を多く得た功により、
海西侯に封じられている。のち再び匈奴征伐に出たが、征和３年（前90）敗れて匈奴に降り、単于の
ために殺された。 
敦煌の地を拠点に、李広利は２度にわたって西域遠征をしたのであるが、砂漠を旅する数万の軍
にとっては、敦煌の地はまさにこの詩に詠まれる如く、「能く士馬をして甦ら令む」重要な中継基
地であった。なお、李広利が弓矢で太陽を射落とした伝説は、「沙州都督府図経」や「敦煌録」に
見えていない。しかし、この「二十詠」によって当時の敦煌地方に、李広利将軍が太陽を射落とし
たという伝説が流布していたことが分かる。これは敦煌出土の地志の欠落を補う上に、大きな意義
を有しているといえよう。 
      渥洼
あ く わ
池
ち
天馬詠 
    渥洼為小海    渥洼 小海と為り、 
    伊昔献龍媒    伊
これ
昔
むかし
 龍媒を献ず。 
    花裏牽糸去    花裏 糸を牽
ひ
きて去り、 
    雲間曳練来    雲間 練を曳
ひ
きて来る。 
    騰驤走天闕    騰驤
とうじょう
して天闕に走り、 
    滅没下章台    滅没して章台に下る。 
    一入重泉底    一たび重泉の底に入れば、 
    千金市不還    千金もて市
あがな
うも還らず。 
 
ここ渥洼池は小さな海のようであり、むかしこの池の中から天馬（駿馬）が現れ、武帝に献上さ
れたという。この馬は春の花咲ける時に、絹のうす衣をひいて飛び去ったかと思うと、雲間に見え
隠れしながら、白くてつやのある練絹を、ひらひらとなびかせまたやって来る。おどり上がっては
天子の宮門のかたわらを走り抜け、いつの間にか滅没して見えなくなったと思ううちに、また章台
に下り来るのである。ああ、それなのにかの天馬も、ひとたび重泉なる土中深い所にかくれ入って
しまってからは、千金の値でさがし求めても、市
まち
にかえって来ないのだ。 
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月牙泉は鳴沙山のふもとにあるオアシスで、その青く澄んだ泉は周囲４キロメートルもあり、山
に沿って三日月をしているので、この名前がつけられた。泉の付近の様を陳賡雅の『西北視察記』
は次のように記している。 
 
泉の水はおいしく、鉄背魚と七星草を産し、これを服用すると長寿を保つといわれ、泉の深さも
四十丈と伝えられている。私も泳いでみたが、水の浮力はやや弱く、泉の周囲に生い茂っている葦
も中々風致がある。月牙泉の弓型の背に当る部分は草地であるが、五六間向こうには沙山が壁のよ
うに立ち、その高さは三十余丈もあって、石山よりも峻険である。山の脊
せき
は刃のようになっていて、
人が登れば踏むにしたがってこの沙の刃は頽れるが、一晩風が吹くと、すぐにもとの刃になってし
まう。……中略……旅行者がここに来ると、時に詩興が大いに湧くとみえて、高台にはいろいろな
詩句が書きのこされている。 
「月泉一色、別有天地」という額があるかと思うと、「泉通星宿海 峰接火炎山」の聯がかけら
れ、「敦煌城南峯峙、蹊径別開林壑美、積沙成嶺勢突兀、万古風吹沙不起」という詩があり、「……
沙声一鳴四大空、衆山皆響歌大風、尋声不知何処是、人間恍惚広寒宮」という歌があって、これら
はいずれも、景にふれ情を発した作品である。 
この渥洼池天馬詠は、西域産の名馬について、その出現の伝聞、時節、場所、そして天馬の死を
惜しむ作者の心情を詠んでいる。 
紀元前 139 年、漢の武帝は宿敵匈奴を討つべく、イリ盆地の大月氏国と同盟を結ばせる使者と
して張鶱を出発させた。彼の目的は達せられなかったが、幾多の困難を経て 13年後に長安に還り、
西域諸国の地理、民族、風俗、物産などの知り得た情報を武帝に伝えた。中でも大宛の名馬である
汗血馬について報告を受けた武帝は、その馬を手に入れるべく、大宛遠征の兵を起こすのである。
第１回目の遠征は敗退するが、第２回目の遠征において勝利を収め、李広利将軍は３千余の名馬を
ひきいて都に凱旋した。武帝の夢とロマンをかきたてた汗血馬は、こうして漢にもたらされたので
ある。この作品もそうした故事をふまえ、渥洼池すなわち月牙泉の中から天馬が出現したのだと歌って
いる。 
       陽関戍
ようかんじゅの
詠
えい
 
     万里通西域    万里 西域に通じ、 
     千秋尚有名    千秋 尚お名有り。 
     平沙迷旧路    平沙 旧路を迷わし、 
     眢井引前程    眢
わん
井
せい
 前程を引く。 
     馬□無人問    馬□人の問う無く、 
     晨鶏吏不聴    晨鶏 吏聴かず。 
     遥瞻廃闕下    遥かに瞻る廃闕の下、 
     昼夜復誰扄    昼夜 復誰か扄らん。 
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 この道はどこまでも西域に通じ、陽関の砦は千年あとにも、まだ名前を留め残すことだろう。
平らで広い砂漠は、前にあった道を消して旅人を迷わし、水枯れした井戸の跡のみが、前進の道路
を示す。馬が□いなないても、人がやって来る気配がなく、夜明けに鶏が鳴いても、役人は不在で
あるので聴くことはない。遠くにくずれ落ちた関所が見え、昼も夜も守護されておらず出入は自由
である。 
陽関は敦煌の西南 74 キロ余にある関所で、陽という人物が築いたのでこの名前が付けられたと
いう。この陽関から西へ行けば、米蘭―若羌―且末―和田―莎車―喀什へと続く。天山南路は
荒涼たる砂漠の中につづいており、漢・唐代における西域経営の最前線基地となった。王維が 
  
 
 
  
「君に勧む更に尽せ一杯の酒、西のかた陽関を出ずれば故人無からん」（送元二使安西）と歌った
のもこの関所である。この砦を出れば、その西は「紫髯緑眼の胡人」の住む異郷の地であり、漢
文化の遠く及ばない辺境である。 
 処で、この作品の詩題は「陽関という名の保塁」の意である。その陽関が「廃闕」であり、「吏
聴かず」の状態であり、かつ通行が自由であるということは、一体なにを意味しているのだろう。
この点を解明することは、本作品の成立年代を知る上で、きわめて重要なポイントと言わねばなら
ない。解明への詳述は、最終章にゆずり、陽関についての史書の記録の主たるもの３編を引用する。 
（１）『漢書』地理志「竜勒県陽関・玉門関有り。皆、都尉治む」 
（２）『元和郡県志』「陽関は玉門関の南に居るを以て、故に陽関と曰う」 
（３）『清一統志』甘粛省安西府「陽関・玉門関、党河の西に在り」 
 
         水精
すいせい
堂詠
どうのえい
 
陽関臨絶漠    陽関 絶漠に臨
のぞ
めば、 
      中有水精堂    中に水精堂有り。 
漢代の関所である陽関。玉門関の南にあるので陽関と名付けられた。また、敦煌の陽と
いう人物が造営したのでその名が付けられたとも言われている。 
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      暗碩鋪銀地    暗碩
あんせき
 銀地を鋪
し
き、 
      平沙散玉羊    平沙 玉
ぎょう
羊
よう
を散ず。 
      体明同夜月    体明らかにして夜月に同じく、 
      色浄含秋霜    色浄らかにして秋霜を含む。 
      可則弃胡塞    可則
か そ く
 胡塞に弃
す
てらるるも、 
      終帰還帝郷    終
つい
に帰りて帝郷に還らん。 
 
 陽関から砂漠を見下ろせば、その中に水精堂があった。暗い砂漠に銀色の大地を敷きならべ、平
らな砂漠には人間の善美な行為に応じて、天の降すところの、めでたいしるしがにじみ広がってい
た。私の体ははっきりと月光に浮かび、姿形は清浄そのもので節操のきびしさがにじみ出ている。
有徳の身でありながら、今は辺境の地を流浪しているが、いつの日にか長安の都に帰還したいもの
である。 
 
敦煌地方を歩いてみて分かったことであるが、想像以上に多くの古跡が残存していることであ
る。中でも水精堂の如き類の建物が数多く見られたが、これらは敦煌の民衆の仏教信仰と深く結び
ついている。また自然の厳しさと美しさが表裏一体となって、直接に生活とかかわっていた。敦煌
という土地に生きるものとして、まさに自然と人間の調和の問題は、切実なものであったに違いな
い。特に水との関係は、生と死を明確に区分するものであるので、信仰心と結びついて「敦煌二十
詠」の随所に詠まれているのである。 
なお本文の「玉羊」に関しては、「孔子曰く、水の精は玉となり、土の精は羊と為る」（『韓詩外伝』）
とあるが、水と玉、土と羊の組み合わせも興味深い詠出であり、作者の知的水準の高さを物語って
いると言えよう。 
 
      玉 女
ぎょくじょ
泉
せんの
詠
えい
 
     用人祭淫水    用人 淫水を売り、 
     黍稷信非馨    黍稷 信に馨に非ず。 
     西豹追河伯    西豹 河伯を追い、 
     蚊龍遂隠形    蚊龍 遂に形を隠す。 
     紅粧随洛浦    紅粧 洛浦に随い、 
     緑鬢逐浮萍    緑鬢 浮萍を逐う。 
     尚有銷金冶    尚お金を銷かすの冶有り、 
     何會玉女亭    何ぞ會って玉女亭のみならんや。 
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 使用人が玉女泉のあふれる水を祭っており、豊かな水のおかげで黍稷がみのり、穀物はまことに
良い香りを発散させている。玉女泉の中を見れば、西豹が河の神の河伯と追いたわむれているよう
であり、蚊龍が魔術で形を隠すように見えかくれしていて、今にもあらわれそうである。また化粧
をした美人が、洛浦の伝説のように、飛び出してくるようだし、緑鬢の美人が浮萍である人を逐う
ような赴きである。さらに金箔を散らした宝物を飾った、なまめかしい美人がいるようであり、か
つてどこの土地にこのすばらしい、玉女亭のような所があったことだろうか。 
 
 玉女泉の伝説については、「燉煌録」に次のように説明されている。 
   
  敦煌の町の西、八十五里のところに玉女泉がある。敦煌地方の人々は「この泉には大変な
悪霊が宿っている」と言う。そのため毎年、敦煌郡に住んでいる男と女の子どもを、一人ずつ
秋の収穫の祭りにあわせていけにえにしており、この祭りを実行しないと作物が実らないと
いう。父母が悲しみ苦しむものの、どうしようもないことであった。児女は自ら神のもとに
ゆけると言い聞かせ、よろこんで手をあげて泉の中に没していった。 
 神竜（705～706）の時、刺史の張孝嵩が視察に来たので、地域の人々がこの苦しみを訴えた。
張孝嵩は大変に怒り「どうして妖怪の本性が、我々、生霊を害することができようか」と述
べ、壇を泉のほとりに設けるなど準備を整えて、「どうか本性をあらわして出てきてほしい。
親しくもてなししたいと思う」と叫ぶと、神竜は一匹の竜となって水の中から出てきた。張
孝嵩が弓を射ると竜の喉にあたった。剣を抜いて首を切り落とし、朝廷に竜頭を進上した。
皇帝はめでたいことと、再三ほめあげ、竜の舌を下賜された。そして張孝嵩は「竜舌張氏」
との号を賜ったのである。 
 
敦煌地方の人々は、山河のみならず小さな泉にまで、伝説を伝え残している。このことは、敦煌
人が深く自然環境と連鎖していた証左とも言えよう。なおこうした伝説の中には、敦煌を舞台にし
た英雄を主人公としている場合が多く、また「敦煌古往、神将を出す」（燉煌曲）と言われるように、
傑出した人材を輩出している。もともと敦煌には流罪人や窮迫農民が移り住んでいた。しかし後漢
末から三国時代にかけて、中原の知識人が続々と難を避けて河西回廊にやってきた。漢王朝 400 年
の伝統文化を受け継いだ人々であった。 
 
       瑟瑟
しつしつの
詠
えい
 
     瑟瑟焦山下    瑟瑟 焦山の下、 
     悠悠採幾歳    悠悠 採ること幾歳。 
     為珠懸宝髻    珠を為
つく
りて宝
ほう
髻
けい
に懸け、 
     作璞間金鈿    璞
あらたま
を作りて金鈿
きんでん
に間せん。 
     色入青霄裏    色は青霄の裏に入り、 
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     光浮黒碩辺    光は黒碩の辺に浮かぶ。 
     世人偏重此    世人 偏に此を重んじ、 
     雑念楚材賢    誰か念
おも
わん楚材の賢。 
 
 瑟瑟と名付けられた名玉は、焦山のふもとから産出する。悠々として玉をとり続けて、幾年にな
ることだろうか。珠をつくって礼装の結髪に飾り、璞のままで金細工のかんざしにしよう。その色
は大空に中に入ったような青い色で、光沢は黒い砂と小石の中にあって、光り輝いている。世の
人々はひとえにこの玉を重んじ、誰が一体そんな宝石よりも、真の人材を得ようとしていることだ
ろうか。 
 
 瑟瑟とは、西域産の名玉として有名である。しかし、それがどこで採掘されるのか不明であった
が、この詩により焦山という敦煌近辺の山が産地であることが分かる。さらにまた、この瑟瑟の玉
は、金細工とまじって女性の装身具として用いられたことが分かり、地方志の欠落を補うのみなら
ず、当時の風俗史の研究の上からも、貴重な一面を有した作品である。敦煌地方において金が産出
することは諸文献にも明らかであるが、中でも清の乾隆・嘉慶の頃には金鉱が盛んに発掘され、鉱
夫の数は５千人にも及んでおり、そのため商店が軒を並べて立ち、町は大いに繁栄した。 
 
       李
り
廟
びょうの
詠
えい
 
     昔時与聖帝    昔時 聖帝に与
くみ
し、 
     遺廟在燉煌    遺廟 燉煌に在り。 
     叱咤雄千古    叱咤 千古に雄し、 
     英威静一方    英威 一方を静む。 
     牧童歌塚上    牧童 塚上に歌い、 
     狐兎穴墳傍    狐兎 墳傍に穴す。 
     晋史伝韜略    晋史 韜略
とうりゃく
を伝え、 
     留名播五京    留名 五京に播たり。 
 
 むかし李暠が興り、その聖帝の遺廟はこの敦煌にある。李暠が軍隊を叱咤するありさまは、遠く
後世までも雄々しくなりひびいている。その威容はこの敦煌地方を恐れ静まらせたことだ。さても
昨今はその廟も荒れ果て、牧童が塚上にのぼって何も知らずに歌をうたい、狐や兎は古墳のかたわ
らに穴を掘って住んでいる。『晋書』には、李暠の六韜三略の兵法を駆使しての戦いのありさまが
記録されるなど、その名を史書に留め五京にも知れわたっている。 
 李廟が李暠の廟であることは、『晋書』巻 87・『魏書』巻 99 の記載によって明らかである。「韜
略」は、孫子・呉子とならぶ兵法書のことであり、李暠がそれらの兵法に通じていたので詠み込ん
だのである。 
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 李暠は漢の将軍の李広の 16世の子孫にあたり、字は玄盛、幼名を長生という。段業が涼州牧と
号したとき、李暠は沙州刺史の孟敏のもとで効穀の令となり、孟敏の没後、敦煌地方の豪族に推戴
されて太守となり、400 年には敦煌に自立して涼公と称した。そして晋昌、酒泉をも勢力下におさ
め、のち都を敦煌から酒泉に移し、甘粛省西部の独立国として勢力をのばした。417 年に没した後
は、国は衰亡に向かい子の李歆は沮渠蒙遜と戦って敗死し、421 年には李恂も敗れ敦煌は陥落し、
３代 21 年続いた西涼は滅亡する。唐代においては、その李氏の廟も狐や兎が住み、子どもたちの
遊び場になっていた。まさにこの詩は、栄枯盛衰、歳月の流転を詠嘆したところの、一個の英雄の
挽歌でもある。 
 
       貞女台詠 
     貞白誰家女    貞白 誰が家の女
むすめ
ぞ、 
     孤標坐此台    孤標 此の台に坐す。 
     青蛾随月転    青蛾 月に随って転じ、 
     紅粉向花開    紅粉 花に向って開く。 
     二八無人識    二八 人の識る無く、 
     千秋已作灰    千秋 已に灰と作る。 
     潔身終不嫁    身を潔くして終に嫁せざるは、 
     非為乏良媒    良媒の乏しきが為に非ず。 
 
 貞女の白何某は一体どこの家の女であろうか。彼女を祠ったひとつの碑が、この台上に建てられ
ている。青く美しい眉は、月のめぐりと共に美しさを増し、紅とおしろいをつけて花に向って 顔
かんばせ
を開いている。16 歳になっても人に知られることなく、今はただ千年をすぎてすでに死灰となっ
てしまった。彼女は身を潔くしてついに嫁に行かなかったが、決して良い仲人がいなかったわけで
はない。 
 
 敦煌に貞女を祠った台がある。美女でありながら独身を守り通した女性として知られていたら
しく、作者はその伝聞をもとに作詩したのである。西域には、悲劇のヒロインとしての美女が数多
く登場する。王昭君や烏孫国公主や細君は、その代表的な人物である。 
 思うに、この貞女は、長寿を全うしたのではなく、何らかの理由で若くして死んだが為に、里人
が悲しみ悼んで台を建立したのであろう。 
 敦煌は、国際的な都市として繁栄し、漢族と胡人の同化も相当進んでいた。その結果、混血の美
女も多数いたと思われ、この白姓は西域胡姓であり、姓の人数では 5 位の多さを占めるところか
ら、相当の勢力を有した一族と推察される。 
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 安城
あんじょう
祆詠
けんのえい
 
     板築安城日   板築
はんちく
 安城の日、 
     神祠与此興   神祠
し ん し
 此
これ
与
よ
り興る。 
     一州祈景祚   一州 景祚
け い そ
を祈り、 
     万類仰休徴   万類 休
きゅう
徴
ちょう
を仰ぐ。 
     蘋藻来無乏   蘋藻
ひんそう
来りて乏
とぼ
しきこと無く、 
     精霊若有憑   精霊 憑
のりうつ
ること有るが若し。 
     更看雩祭処   更に看る
み
雩祭
う さ い
の処、 
     朝夕酒如縄   朝夕 酒縄の如し。 
 
 ソグド人の城である安城が築造された日に、祅教の廟がそれを記念して建立された。敦煌の繁栄
を祈るので、みな吉兆として尊んだ。信者が野菜などを供物として持ってくるので欠乏したことが
なく、その神祠はまるで精霊がのりうつったようである。さらに雨ごいの祈念をする時には、朝夕
に関係なく酒が次から次へと供えられる。 
 
 ソグド人たちは集団で敦煌に移住し、安城という築城を伴う聚落を形成したのは６世紀初めと
推定される。古くは４世紀初め頃から、ソグド人が来住していたことは、書翰類や計帳様文書から
明らかであるが、まだ散発的移住にすぎなかった。しかし、商利にたけた彼らは、しだいに勢力を
のばし、定着していったと考えられる。 
 至徳２年（757）には、セレンが河畔に富貴城を建設し、『新唐書』回鶻伝の「往往 京師に留ま
るもの千人に至り、居貲殖産 甚だ厚し」との記事により、シルクロードにおけるソグド人の貿易
が、いかに盛んであったかが分かる。しかし敦煌においては、８世紀末、吐蕃の侵入と前後して、
ソグド人の力は減少し、建中２年（781）吐蕃軍の敦煌攻略以後は、衰微の一途を辿っている。建中
２年に回鶻の宰相である頓莫賀達于が殺したソグド人は、1000 人に及んだという。 
 敦煌の祅廟については、「沙州都督府図経」に、「祅神は敦煌の東、一里のところにあり、その廟
の中に神が画かれている。全部で二十の龕があり、その廟の周囲の長さは、一百里であるとある。
ソグド人の集落では降雨の祈祷が行われ、また酒を供える風習もあったことが、この作品によって
理解できる。 
 中国における祅教は、北魏（386～534）の時代から、在留の西域人の信仰として存在していた。
そのため長安、洛陽にも祅祠は建てられた。しかし、中国の伝統的習慣に反するものが含まれてい
たので、薩甫（薩保とも書かれる）という官を置いて、朝廷はこれを取り締まった。そして会昌５年
（845）の仏教弾圧の時、祅教も潰滅したといわれているが、実際は、長く民間の一部に潜伏し、明
代ごろまで残存していたようである。 
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         墨池詠 
     昔人精篆素    昔人 篆素
で ん そ
に精
くわ
しく、 
     尽妙許張芝    尽妙 張芝を許す。 
     草聖雄千戸    草聖 千戸に雄にして、 
     芳名冠一時    芳名 一時に冠たり。 
     舒牋行鳥跡    牋を舒べ鳥跡を行
や
り、  
     研墨染魚緇    墨を研ぎ魚緇を染む。 
     長想臨池処    長想す臨池の処、 
     興来聊詠詩    興来り聊か詩を詠ず。 
 
 昔の人は、書道についての詳しい知識をもっており、その筆致の妙なることは、張芝のようであった。
彼は書の道を極めたことにより、千年間も名前が残り、その高名は当世においても知れわたってい
た。紙箋を広げ草書体の文字を書き、墨をあまりにすったので、魚の住む池を黒色に染めたという。
いま私は池の前で長いこと物思いにふけっていたら、感興がわき起こり、すこし詩を詠んでみた。 
 張芝は後漢の酒泉の人。張奐の子で字を伯英といい、別名、張有道とも呼ばれていた。幼少の頃
より書を学び、特に草書に巧みで、当世の人々は草聖と称した。詩中「墨を研ぎ魚緇を染む」とは、
張芝が池に臨んで水面に文字を書いて学んだがために、水はそれゆえ墨のように黒くなってしま
ったという故事による。詳しくは『後漢書』巻 95 に記されている。 
 前漢の武帝の時代に河西回廊が設置され、はやくも後漢の時代に、こうして史書に名を留める文
化人が出たことは、注目すべきことであろう。これは河西四郡がもはや、単なる西域の荒涼とした
軍事基地ではなくして、中原文化の影響を強く受け、地域に根ざした高い文化を保有していたこと
を物語っている。 
 後漢末の混乱期、「中州より難を避けて来る者、日に月に相継ぎ、今、中州乱るといえども此の
方安全」（『晋書』巻 86）とあり、約１万人の知識人が河西四郡に定着し、その一部は敦煌の豪族と
して、後世に系図を伝持している。 
        半壁樹詠 
     半壁生奇木    半壁 奇木を生じ、 
     盤根到水涯    盤根 水涯に到る。 
     高柯篭宿霧    高柯 宿霧を篭
こ
め、 
     密葉隠朝霞    密葉 朝霞に隠る。 
     二月含青翠    二月 青翠を含み、 
     三秋帯紫花    三秋 紫花を帯ぶ。 
     森森神樹下    森森たる神樹の下、 
     祈賽不応賖    祈賽
き さ い
するも応賖
おうしゃ
せざらん。 
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 切り立った山の中ほどの部分より、珍しい樹木が生えており、曲がりくねった根は水際まで到っ
ている。高い枝は前夜から立ち込めている霧につつまれ、茂った葉も朝霞に隠れている。これらの
樹木は、二月になるとみどりの葉をつけ、秋には紫色の花を美しく咲かせる。こんもりと茂った神
聖な樹の下は、あまりにも荘厳なので、何か願いをかけても、神様はお聴き届けにならないだろう。 
 
 結句の「祈賽」は、願い事を祈念することである。「不応賖」は「応
まさ
に賖
おきの
るべからず」とも読め
るが、ここでは熟語ととり、「聴きとどける」の意とした。対句を多用した作品で、敦煌郊外のオ
アシスの景観を美しく描写している。 
 
       三攢
さんさん
草
そうの
詠
えい
 
     池草一攢別    池草一たび攢
あつ
まりて別れ、 
     能芳二月春    能く二月の春芳る。 
     □□□水嬾    □□ 水を□して嬾
ものう
く、 
     翠色出埿連    翠色 埿を出でて連る。 
     弄舞飡花□    弄舞 花を飡
くら
うの□、 
     潜驚触鈎鱗    潜かに驚く鈎に触るるの鱗。 
     芳菲観不厭    芳菲 観れども厭かず、 
     留与待誰人    留与して誰人をか待たん。 
 
 池の水草が一たび集まり叢
むら
がったかと思うと、見る間にすぐ別れる。今は良い芳りの流れる春二
月の頃あいである。□□、□水も水面がものうい気配で、あおい色は泥から出て美しく連なっている。
風が吹くために水草が舞い、そよ風がその咲き香る花を食べようとするかのようである。水底にか
くれ住む大魚の鱗に水草がさわるので、鈎針にふれたのではないかと驚いている。この美しい花は
いくら見ても見飽きることはない。長く咲きとどまっているが、誰かが摘んでくれるのを待ってい
るのだろうか。 
  
 三攢とは３つの水草のむらがりのことで、泥中より美しく咲き香る春の水草を、擬人法を用いて
詠んだ作品である。敦煌地方は伏流水も多く、小さいながらも随所に河川があり湖水がある。その
ため春ともなれば水草が繁茂し、その美しく咲き競うさまは、塞外の江南の如くである。 
 
        賀抜
が ば つ
台
だいの
詠
えい
   
     英雄伝賀抜    英雄 賀抜を伝え、 
     割拠住燉煌    割拠して燉煌に住す。 
     五郡徴般匠    五郡 般匠を徴
め
し、 
 シルクロードの遺跡 93 
     千金造□堂    千金□堂を造る。 
     綺簷安獣瓦    綺簷に獣瓦を安んじ、 
     粉壁架虹梁    粉壁に虹梁を架す。 
     峻宇称無徳    峻宇も徳無しと称し、 
     何曾有不亡    何ぞ曾つて亡びざること有らんや。 
 
 敦煌地方に賀一族は割拠して住んでいた。ある時に五郡から大匠を呼び集め、千金を投資して莫
高窟に奥深い堂を建てた。綾模様をした庇に野獣の姿をかたどった瓦をすえ、おしろいのように白
い壁の上に、虹の形のように曲がった梁をかけてある。しかし立派な高楼もいつかは朽ち果て、ま
た変わらないことがあろうか。 
 
 敦煌の豪族である賀抜を祀った台を前に、その感懐を詠んだ作品である。賀氏は敦煌に住み、権
勢をほこった西域胡商で 150 姓中、第 35 位という頻度で、しばしば敦煌文書に登場する。賀氏一
族は前述の如く、骨・支・裴・蘇。胡・白・米といった姓氏とともに、代表的な西域胡姓であるが、
こうして敦煌の地に大型の仏龕を建立したのである。六朝から唐代においては、漢族との文化的民
族的融合が進んでいたことをうかがわせる。 
 結句において「どのような立派なものでも、亡びないことがあろうか。権勢もやがて亡びる」と
詠んでいるが、栄枯盛衰的なこうした発想は、仏教的な視座であることはいうまでもない。作者の
胸中には、形あるものは必ず亡び去る、という無常観が去来していたものと思われる。 
 
        望
けい
京 門
もんをのぞむの
詠
えい
  
     郭門望京処    郭門 京を望む処、 
     楼上啓重闉    楼上 重闉
ちょういん
を啓
ひら
く。  
     水北通西域    水北 西域に通じ、 
     橋東路入秦    橋東 路
みち
秦にいる。 
     黄沙吐双□    黄沙 □双を吐き、 
     白草□三春    白草 三春□。 
     不見中華使    中華の使を見ずして、 
     翩翩起虜塵    翩々として 虜塵起る。 
 
 町はずれの門は、都をはるかに望むことのできるところである。城門に登ってみると、重なりふ
さがった道の彼方まで見える。水の流れにそって北は西域に通じており、橋の東から道路が続いて
いるが、これは秦（都）に通じている。黄沙は□を吐き、北方に生えて牛馬の飼料になる草は、春
三カ月□。それにしても中華（都）からの使者の姿は見えず、ただすばやい動きで胡人どもが、砂
ぼこりをたてて城外で馬を走らせているのが見えるばかりである。 
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 敦煌東方に位置する望京門に上って、砂漠の春景色に思いをはせた歌である。詩中「中華の使を
見ず、翩々として虜塵起る」の句によって、作者の一種の不安感を窺い見ることができる。すなわ
ち都からの使者は来ず、敦煌郊外に異民族の騎馬隊が出没している。 
 
        相似樹
そうじじゅの
詠
えい
 
     両樹夾招提    両樹 招提を 夾
さしはさ
み 
三春引影低    三春 影を引きて低し。 
葉中微有字    葉中 微かに字有り、  
     階下已成蹊    階下 已に蹊
みち
を成す。  
     含粲同脩短    粲を含んで脩短を同じくし、 
     分条徳且斉    条を分って徳
とく
且つ
か
斉
ひと
し。 
     不容凡鳥坐    凡鳥の坐を容
ゆる
さずして、 
     応欲俟鸞栖    応に鸞栖
らんせい
を俟
ま
たんと欲す。 
 
 二本の大樹が寺をはさんで繁っており、春３カ月の陽気を受けて、葉影を深々と低くおとしてい
る。よく見ると経典を書写したのか、葉の中にかすかに文字が認められる。庭にはすでに雑草が生
えており、踏みつけられて径ができあがっている。大樹はあざやかに枝をそろえており、その枝も
同じようにきちんと分かれ、徳すらひとしくしているようだ。このような木なので、凡鳥が飛んで
きて止まることは許されず、まさに鸞がやってきて住み着いてくれるのを待っているようである。 
 
 相似樹と呼ばれる木の繁れる寺の境内で、その樹木を詠んで自己の志を述べた作品である。前述
の「瑟瑟詠」において、作者は自らを「楚材の賢」に擬して不平を漏らしていた。今また流寓の我
が身を暗に鸞にたとえ、自分に相応しい君子を、探し求めているというのである。いうならば用い
られない知識人の、悲哀と孤愁がにじみ出ている作品である。 
 
        鑿壁
さくへきの
井
せいの
詠
えい
 
     嘗聞鑿壁井    嘗て聞く鑿壁の井、 
     茲水□為霊    茲の水 □も霊と為す。 
     色帯三春淥    色は帯ぶ三春の淥、 
     芳伝一□清    芳は伝ふ一□の清。 
     玄言称上善    玄言 上善を称し、 
     図録着高名    図録 高名を着く。 
     徳重勝□□    徳の重きは□□に勝り、 
     諸流両且軽    諸流 両つながら且つ軽し。 
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 かつて鑿壁の井というのを聞いていたが、いま見てみるとこの水は、もっとも霊がある如くであ
る。水の色は春３カ月の清らかさを帯びており、芳しいにおいを伝えている。『老子』には水は上
善なるものとたとえており、図録には水を高名でよび、大事なものとしている。水の徳の重いもの
は□にも勝り、諸流はこの井の水にくらべれば、軽くてくらべものにならない。 
 
 井戸水を壁に穴をあけて流し出しているさまを詠んだ詩である。春深くして緑濃きオアシスの
景観を、古典を引用しながら歌っており、作者の知的水準の高さがしのばれる。詩中「玄言 上善
を称し」とあるが、『老子』易性第８の「上善は水の如し。水善く万物を利して争わず」の一節を
ふまえており、水の不争謙下の徳性を述べている。 
 
       分流泉詠 
     地湧澄泉美    地より湧きて澄泉美なり。 
     環城本自奇    城を環
めぐ
りて本 自ら奇なり。 
     一源分異流    一源 異流に分れ、 
     両道入湯池    両道 湯池に入る。 
     □上青蘋合    □上 青蘋合し、 
     州前翠柳垂    州前 翠柳垂る。 
     況逢佳景処    況んや佳景に逢うの処、 
     従此遂忘疲    此れに従り遂に疲れを忘る。 
 
 大地の底からこんこんと湧き出てくる、その水の澄んだ泉の何と美しいことか。この町をめぐっ
て流れている川も、本より自然で奇とすべきことである。１つの源から流れている川も、いつしか
異なった流れになって分流している。２つの流れは湯池に入り、天然の湿となってそなえによい。
□の上には浮き草がたくさん重なり合い、洲の前には青々とした柳が垂れ下がっている。ましてや
清らかな流れと、この佳景を眺めては、これよりついに旅の疲れを忘れることだ。 
 
 泉が流れ出て下流で分れて、２つの流れになっているので分流泉としたものであろう。敦煌文書
によると、敦煌地方には、河川からや泉からの 10渠の灌漑水路が、よく整備されていたことが分
かる。中には北府渠のように 35 里にも及んだ用水堀もある。こうした水を「分け以て田園に灌が
しむ」（「沙州都督図経」巻３）とあるが、これをもとに、豆・麦・菜・麻・粟などを栽培したのである。 
 「敦煌二十詠」の現代語訳の作業をすすめつつ、唐代の敦煌における宗教意識、風俗習慣が随所
に詠み込まれたことに気付いた。 
 二十詠は、大暦元年（766）から建中２年（781）までに制作されたことが推測されるが、さらに私
はペリオ文書の 2690 号、すなわち第１本に注目したい。二十詠は長安西明寺の僧であった曇曠の
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「大乗二十二問」の背紙に書写されており、このことは「大乗二十二問」が先に成立していたこと
を物語っている。曇曠は安史の乱を避けて涼州、甘州、沙州へと転居し、敦煌仏教に大きな影響を
与えた人物である。この「大乗二十二問」は、吐蕃の賛普チソン＝デツェン王からの下問に対して
答えたもので、成立は「大乗百法明門論開義決」が著された、大暦９年（774）より後であることが
判明している。 
 次に、二十詠の序文「僕到三危、向踰二紀」に注目したい。作者は中原より流れ来たった知識人
であることは、「瑟瑟詠」の「世人偏重此、誰念楚材賢」や、「相似樹詠」の「不容凡鳥坐、応欲俟
鸞栖」によって分かるが、なぜこうした文人が西陲の地、敦煌まで流れ来たったのであろうか。 
 天宝 14 年（755）の安史の乱に難を避けて、多くの文人墨客が各地に離散したことは史書に明ら
かである。作者もその一人であったと考えられ、そのまま敦煌に住み着き不遇を甘受して生き続け
ていることは、これまた作品の随所に詠出されている。安史の乱より「二十四年が経過した」と述
べることは、逆算してみると、大暦 13 年（778）以後のこととなる。二十詠の制作年代は、以上の
点をふまえて考えるに、翌年の大暦 14 年（779）から建中元年（780）のいずれかと思われる。今と
なっては決断することは難しく、私は『沙州燉煌二十詠』の成立年代は、唐の代宗の大暦 13 年（778）
から、徳宗の建中元年（780）の、３年の間に位置するとの推断をもって筆を止めたい。 
 
年 号 西 暦 事  項 
開元 ２９ ７４１  
天宝  １ ７４２ 沙州を燉煌郡に改める。 
    ２ ７４３  
    ３ ７４４  
    ４ ７４５ ウィグルが西突厥を滅ぼす。安国のクタイバの遣使に、帰
義王の号を授封。楊太真、貴妃となる。 
    ５ ７４６  
    ６ ７４７  
    ７ ７４８ 哥舒翰が吐蕃を破る。 
    ８ ７４９  
    ９ ７５０  
    10 ７５１ 敦煌のソグド人の戸数は約 300、人口は約 1400 人、高仙
芝、タラスの戦いでアラブ軍と対戦し敗北す。 
    11 ７５２  
至徳  １ ７５６ 河西の諸部族、自立せんとして乱る。玄宗、蜀に逃亡。 
    ２ ７５７ ソグド人、富貴城を建設。粛宗、長安･洛陽を回復。 
乾元  １ ７５８ 唐朝の空名度僧牒、沙州敦煌にも通達実施。 
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    ２ ７５９ 吐蕃、粛州を攻撃するも、講和の約が成立し休戦。 
上元  １ ７６０ 史思明が洛陽を占領。 
    ２ ７６１  
宝応  １ ７６２ 李白没。 
広徳  １ ７６３ 吐蕃、長安に侵入。安史の乱終結。 
    ２ ７６４ 吐蕃、邠州と奉天を攻撃す。河西節度使の楊志烈、突厥に
殺される。 
永泰  １ ７６５ 僕固・吐蕃・党項・羌・吐谷渾・回紇は大挙して入倭。 
大暦  １ ７６６ 吐蕃、霊州を攻撃す。甘州は落城。河西節度使楊休明、沙
州に移鎮。 
  ２ ７６７ 吐蕃、粛州を陥落させる。漢民族の支配は瓜沙２州のみ。 
    ３ ７６８ 吐蕃、再び霊州を攻撃。 
    ４ ７６９  
    ５ ７７０ 杜甫没。 
    ６ ７７１  
    ７ ７７２  
    ８ ７７３  
    ９ ７７４ 僧の曇曠は、敦煌にて「大乗百法明門論開宗義決」を撰述。 
  10 ７７５  
    11 ７７６ 瓜州、吐蕃のために落城。「李太賓修功徳碑」建立。 
    12 ７７７ 河西節度使周鼎、敦煌を固守。 
    13 ７７８ （安史の乱より２４年目） 
    14 ７７９  
建中  １ ７８０ 両税法を施行。均田制の崩壊。 
    ２ ７８１ 敦煌の寿昌県城、吐蕃のため落城す。（沙州の陥落は 786 年） 
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（注）「敦煌二十詠」の写本は、フランスのペリオ文書の中に５本、イギリスのスタイン文書に１本含まれて
いる。本稿ではペリオ 2983 号と、ペリオ 3870 号を底本にして書き下し文と解釈を試みた。 
   3870 号に「咸通 10 年、咸通 12 年 11 月 20 日、学生劉文端写記」との記述が認められる。本稿の注で
は全文ではなく、２本の主たる部分を紹介する。 
 
敦煌の河倉城。敦煌の町を守る兵士たちの食糧倉庫だった。 
 シルクロードの遺跡 99 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 (本文中の写真は筆者撮影）
  
 編集後記 
 
 本号には長年本学の「シルクロード研究入門」のオムニバス講義を担当された田辺勝美、山田
勝久両先生から玉稿をいただき掲載することができ、心より御礼を申しあげたい。 
 また本学池田記念講堂前に建つアリシェル･ナワイー像に因み、ウズベキスタン大使館から寄せ
られたサノバル･トゥラガノヴァ女史（教授）の論考を掲載できたことも嬉しい限りである。なお、
原文はウズベク語、邦訳は早稲田大学の小野亮介助手によっている。 
 さて本学におけるシルクロード研究は、創立者池田大作先生が創価大学設立にあたり構想の一
つとして提案されたものであり、次のようにある。 
「将来の構想の一つとして、たとえば東西文明の架け橋であり仏教東漸の道となったシルクロー
ドへの学術調査団の派遣、国内では邪馬台国の実地調査等にも取り組んでいってはどうか」と
（1968.5.5『創立者の語らい』所収）。 
 さいわい本学文学部にロシア語圏のシルクロード学に造詣の深い加藤九祚教授（故人）が着任さ
れ、本学は創立 20 周年記念事業としてウズベキスタン･ダルヴェルジジン･テパ仏教寺院遺跡の発
掘調査に取り組み、加藤教授を団長に 1989、91、93 年の 3 回にわたり調査を行った。その後、不
肖私も 2006、07 年に同遺跡の追加調査を行い、この仏教遺跡のおよその状況をつかむことがで
き、報告書を上梓し（2012.3）、その後、本誌 8 号（2014.5）にも考察を掲載した。 
 邪馬台国については、シルクロード研究会の学生とともに、これまで幾度か九州･畿内の遺跡を
訪れて検討を加え、このほど一つの確証を得て本号へ拙稿を掲載した。ご一読の上ご批正いただけ
れば幸いである。 
 なお、本年度をもって小生の定年退職であることをお伝えし、筆を擱くことにしたい。 
 （小山  満） 
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